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RESUMO 
 
Na presente Tese, vinculada aos Estudos Foucaultianos, proponho pensarmos sobre a 
Educação e a Pedagogia tentando nos colocarmos externamente a esses campos. Nela, 
defendo que as referências que advogam pela natureza espiritual das experiências de 
quase-morte (EQMs) permitem caracterizar esses fenômenos como intervenções 
psicagógicas que, ao promoverem a ressignificação da vida, objetivam transformar o 
modo de ser das pessoas para que elas vivam orientadas pelo amor. A noção de 
psicagogia é o elemento teórico mais importante da presente pesquisa. Concebo 
psicagogia como o processo de transmissão de uma verdade por meio do qual um 
sujeito busca modificar a maneira de ser daquele a quem se dirige. A concepção de 
poder pastoral, entendido como técnica de direção que se volta para aquele que deve 
conduzir o povo e cada indivíduo para a salvação, constitui-se como outro componente 
teórico relevante para o desenvolvimento deste trabalho. A partir das análises que 
realizei, entendo que o amor sobre o qual as relações psicagógicas se sustentam 
identifica-se com aquele peculiar à doutrina socrático-platônica. Para a realização da 
pesquisa, analisei textos (livros, artigos e revistas eletrônicas), de autores brasileiros e 
estrangeiros, que concebem as EQMs como fenômenos espirituais e outras obras que 
permitem descrever algumas das condições de possibilidade para a emergência do 
campo da Espiritualidade e Saúde (ES) e dos discursos sobre as EQMs. No primeiro 
capítulo, ao efetuar um estudo de inspiração genealógica, sugiro que o campo da ES e 
os discursos sobre as EQMs encontram no “imperativo biológico” próprio do nosso 
tempo uma importante condição de emergência. Dedico o segundo capítulo para 
descrever os elementos discursivos que caracterizam as EQMs como fenômenos 
espirituais e para apresentar o campo do saber no qual aqueles elementos estão 
inseridos. Para finalizar, no terceiro capítulo, exponho os motivos que me conduziram a 
caracterizar as EQMs como intervenções psicagógicas que assumem a forma de 
relações pastorais. 
 
Palavras-chave: Psicagogia. Biopoder. Experiência de quase-morte. Espiritualidade e 
saúde. Foucault, Michel. 
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ABSTRACT 
 
In the present thesis, linked to the Foucaultian Studies, I propose to think about 
Education and Pedagogy trying to put ourselves externally in these fields. In it, I argue 
that the references that advocate the spiritual nature of near-death experiences (NDEs) 
allow us to characterize these phenomena as psychagogical interventions that, in 
promoting the re-signification of life, aim to transform people's way of being so that 
they live oriented by love. The notion of psychagogy is the most important theoretical 
element of the present research. I conceive psychagogy as the process of transmitting a 
truth whereby a subject seeks to change the way of being of he or she is addressed. The 
conception of pastoral power, understood as a technique of direction that turns to the 
one that must lead the people and each individual to salvation, is constituted as another 
relevant theoretical component for the development of this work. From my analyzes, I 
understand that the love on which the psychagogical relations are sustained is identified 
with that peculiar to the Socratic-Platonic doctrine. In order to carry out the research, I 
have analyzed texts (books, articles and electronic journals) by Brazilian and foreign 
authors that conceive NDEs as spiritual phenomena and other works that allow us to 
describe some of the conditions of possibility for the emergence of the field of 
Spirituality and Health (SH) and discourses on NDEs. In the first chapter, in carrying 
out a study of genealogical inspiration, I suggest that the field of SH and discourses on 
NDEs find in the "biological imperative" proper of our time an important emergency 
condition. I dedicate the second chapter to describe the discursive elements that 
characterize the NDEs as spiritual phenomena and to present the field of knowledge in 
which those elements are inserted. Finally, in the third chapter, I explain the reasons that 
led me to characterize NDEs as psychagogical interventions that take the form of 
pastoral relationships. 
 
Keywords: Psychagogy. Biopower. Near-death experience. Spirituality and health. 
Foucault, Michel. 
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INTRODUÇÃO 
  
Foucault (1999) escreve que o aparecimento das tecnologias do biopoder, desse 
poder que, conforme descreverei adiante, ocupa-se em fazer viver, acarretou naquilo 
que ele classifica como a “desqualificação progressiva da morte” (p. 294) a partir do fim 
do século XVIII. Ainda nos dias de hoje, esta desqualificação da morte pode ser 
percebida em diferentes níveis dos sistemas de ensino brasileiros. Para ilustrar esta 
afirmação com apenas um exemplo, menciono aqui as palavras de Azeredo, Rocha e 
Carvalho (2011, p. 39): “O ocultamento da morte, na maioria dos currículos médicos e 
na formação médica, passa pelo fato de que só os saberes biológicos são tidos como 
saberes verdadeiros”. 
Em oposição a esse ocultamento da morte nos currículos das escolas e das 
universidades brasileiras, os autores afirmam que “a morte e o morrer são temas 
frequentemente discutidos pelos profissionais da saúde” (AZEREDO, ROCHA e 
CARVALHO, 2011, p. 38). Na atualidade, prosseguem, os hospitais se configuram 
como as instituições onde sucede o maior número de mortes: locais nos quais 
profissionais, pacientes e familiares mais se deparam com este evento. 
Caracterizados desta maneira, os hospitais passam a ser campo em que emergem 
e circulam diferentes modos de se experimentar e narrar a morte. Em algumas 
oportunidades, o fenômeno é negado, silencia-se diante dele: “[...] ninguém gosta de 
falar sobre a morte, sobre o fim. Este assunto atemoriza, mesmo sendo uma verdade 
inabalável” (AZEREDO, ROCHA e CARVALHO, 2011, p. 38). Em outros momentos, 
a morte tem sido narrada como o termo da existência humana: “A vida é um ciclo. Tem 
hora que acaba, e acaba [...] É o final do ciclo” (AZEREDO, ROCHA e CARVALHO, 
2011, p. 39). Desde as últimas três décadas do século passado, a proliferação dos 
discursos sobre as experiências de quase-morte1 (EQMs) tem contribuído para que se 
enuncie o processo de morrer como uma transição entre a vida material e a vida 
espiritual2. 
 
                                                           
1
 Em inglês, Near-death experiences. 
2
 Todas as citações realizadas nesta Tese envolvidas por bordas são recortes literais dos materiais 
analisados. Este procedimento foi utilizado por dois motivos: 1) para distingui-las das citações diretas dos 
referenciais teóricos; e 2) para sustentar – ou fundamentar – as análises originais que busco apresentar. 
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Acostumados a lutar contra a morte, dificilmente se esperaria, de profissionais racionais 
como os médicos, uma reflexão ao estilo de Hamlet, de Shakespeare, diante do fantasma 
de seu pai, sobre o que pode acontecer depois que a consciência abandona o corpo. Nos 
últimos tempos, porém, quando se tornaram frequentes os casos em que massagens 
cardíacas e estimuladores elétricos restauram a consciência ou a vida de indivíduos 
clinicamente mortos, a discussão tornou-se obrigatória. 
Nas conversas nos corredores dos hospitais, cirurgiões e anestesistas, a contragosto e 
quase se desculpando, relatam histórias de pacientes que se lembram do que sentiram e 
viram nos minutos em que pararam de respirar e o cérebro não estava mais recebendo 
oxigênio. (GALILEU, 2018) 
 
Esta, porém, não é uma Tese que assume o tema “morte” como o seu objeto 
principal. A presente Tese foi desenvolvida no âmbito do Programa de Pós-Graduação 
em Educação da Faculdade de Educação da Universidade Federal do Rio Grande do Sul 
(PPGEdu-UFRGS). Pretende, portanto, discorrer sobre essa Área – cujas fronteiras não 
me preocupo em delimitar com precisão – denominada Educação. Devido a sua 
vinculação com os Estudos Foucaultianos, o tema morte foi aqui assumido para que eu 
pudesse demonstrar como a emergência – ou, talvez, a re-emergência – de um modo 
específico de se conceber a pedagogia, designado “psicagogia”, está associada à 
ressignificação daquele fenômeno e, de modo mais amplo, da própria vida. 
Neste contexto, esta Tese funciona como um convite a dispormos de momentos 
– durante a sua produção, a sua apresentação, a sua leitura etc. – para pensarmos, 
individual ou coletivamente, sobre a maneira como estamos praticando a Educação. 
Para isto, não me ocupo em descrever sistematicamente a maneira como a Educação ou 
a Pedagogia, por exemplo, têm sido predominantemente concebidas na atualidade. 
Inspirado em Foucault, adoto estratégia distinta – e até mesmo oposta. 
 
Gostaria de sugerir uma outra forma de prosseguir em direção a uma nova 
economia das relações de poder, que é mais empírica, mais diretamente 
relacionada à nossa situação presente, e que implica relações mais estreitas 
entre a teoria e a prática. Ela consiste em usar as formas de resistência contra 
as diferentes formas de poder como um ponto de partida. Para usar uma outra 
metáfora, ela consiste em usar esta resistência como um catalisador químico 
de modo a esclarecer as relações de poder, localizar sua posição, descobrir 
seu ponto de aplicação e os métodos utilizados. Mais do que analisar o poder 
do ponto de vista de sua racionalidade interna, ela consiste em analisar as 
relações de poder através do antagonismo das estratégias. 
Por exemplo, para descobrir o que significa, na nossa sociedade, a sanidade, 
talvez devêssemos investigar o que ocorre no campo da insanidade; e o que 
se compreende por legalidade, no campo da ilegalidade. E, para compreender 
o que são as relações de poder, talvez devêssemos investigar as formas de 
resistência e as tentativas de dissociar estas relações. (FOUCAULT, 1995, p. 
234) 
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 Deste modo, proponho pensarmos sobre a Educação e a Pedagogia tentando nos 
colocarmos externamente a esses campos. Convido para refletirmos sobre tais práticas 
concentrando as nossas atenções em outra que é distinta – diferente – e deixando 
aquelas como paisagem de fundo. Em alguns momentos deste processo, a Educação e a 
Pedagogia, que nos são naturais, poderão parecer sombras perfeitas da psicagogia; em 
outras oportunidades, perceberemos as discrepâncias que há entre elas.  
 Nesta Tese, então, busco caracterizar as EQMs como intervenções 
psicagógicas3, e, portanto, como processos de objetivação dos sujeitos, que assumem a 
forma de relações pastorais. Por meio dela, defendo a tese de que as referências que 
advogam pela natureza espiritual das experiências de quase-morte (EQMs) permitem 
caracterizar esses fenômenos como intervenções psicagógicas que, ao promoverem a 
ressignificação da vida, objetivam transformar o modo de ser das pessoas para que elas 
vivam orientadas pelo amor. Para sustentar a defesa desta tese, procurei atingir 
especialmente três objetivos específicos: 1) descrever o contexto de emergência do 
campo da Espiritualidade e Saúde (ES) e dos discursos sobre as EQMs; 2) caracterizar 
as EQMs como fenômenos espirituais; e 3) demonstrar a natureza psicagógica das 
EQMs. 
 Segundo se pode inferir, sobretudo da tese que me proponho a defender e dos 
objetivos apresentados no parágrafo anterior, a noção de psicagogia é o elemento 
teórico mais importante da presente pesquisa. Foucault se ocupou pela primeira vez com 
o tema “psicagogia” em A hermenêutica do sujeito: curso dado no Collège de France 
(1981-1982), mais especificamente ainda na aula de 10 de março de 1982, segunda 
hora. Na referida aula, mencionou que uma relação seria considerada psicagógica 
quando um sujeito intenta transmitir uma verdade para modificar a maneira de ser 
daquele a quem se dirige. No mesmo livro, Foucault (2010a) afirmou que na 
Antiguidade greco-romana era especialmente o mestre quem assumia as obrigações em 
relação à verdade. O mestre, porém, não falava sobre si; referia-se à verdade que ele 
deveria exemplificar pela sua conduta. Diferentemente, na psicagogia do cristianismo as 
principais responsabilidades para com a verdade deslocaram-se para a alma que estava 
                                                           
3
 Ao buscar caracterizar as EQMs como intervenções psicagógicas, espero conseguir mostrar como as 
referências que advogam pela natureza espiritual de tais fenômenos sistematicamente aludem ao 
planejamento e à intencionalidade que os envolvem. O planejamento das experiências, contudo, não seria 
realizado pelos sujeitos que as vivenciam. 
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sendo guiada. Aquela, ao se fazer o referente ao qual aludiam os seus próprios 
discursos, deveria dizer uma verdade que somente ela possuía: eis o modelo da 
confissão. 
 Foi, no entanto, na aula de 2 de março de 1983, primeira hora, de O governo de 
si e dos outros: curso no Collège de France (1982-1983), que o mencionado filósofo 
francês apresentou mais detalhadamente as suas análises acerca da psicagogia. Foucault 
(2010c) destaca que para a maior efetividade da intervenção psicagógica havia alguns 
elementos que precisavam ser considerados: exigia-se do mestre saber onde, quando, 
como e em que condições aplicar os seus procedimentos; para tanto, ele deveria 
conhecer a natureza da alma humana; requeria-se dele viver as verdades que enunciava; 
mestre e discípulo necessitavam buscar o autoconhecimento; e, por fim, o discurso 
psicagógico deveria possuir como qualidades o saber, a benevolência e a franqueza. 
Além disto, o trabalho de Foucault (2010c) permite o entendimento de que para as 
intervenções psicagógicas produzirem efeitos no mundo sensível e no mundo ideal elas 
careciam se caracterizar como relações de amor. 
 Conforme interpreto, Castro (2009) facilitou a compreensão dos trabalhos de 
Foucault ao registrar que, na Antiguidade, a pedagogia e a psicagogia não eram coisas 
diferentes. Mas que psicagogia foi a expressão utilizada para caracterizar a forma de se 
praticar a pedagogia que visava, concomitantemente, modificar o modo de ser do sujeito 
e dotá-lo com capacidades que ele não possuía. 
 Noguera-Ramírez (2009) destacou que as diversas escolas filosóficas 
consideravam que o homem, previamente a sua conversão filosófica, encontrar-se-ia 
iludido. Os exercícios espirituais facultariam ao sujeito acessar a verdadeira existência. 
O referido autor ainda possibilitou o entendimento de que os saberes associados à 
filosofia, à pedagogia e à psicagogia, os quais contribuiriam para a modificação do 
modo de ser dos sujeitos, contrapunham-se aos saberes do conhecimento por serem de 
natureza espiritual. 
 Freitas (2013) sugere que os escritos de Foucault teriam permitido a 
identificação de duas formas de pedagogia, as quais poderiam ser encontradas em 
praticamente todas as sociedades: uma que se voltaria para a produção – ou manutenção 
– do sujeito e outra que pretenderia a sua transformação. A psicagogia seria o nome 
atribuído a essa segunda forma de se fazer pedagogia, a qual pressuporia práticas de 
exercícios espirituais e a autoformação como condições para se acessar a verdade. 
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 Ao escrever deste modo, Freitas (2013) realiza uma síntese da perspectiva 
foucaultiana sobre a psicagogia. E, ao fazê-lo, ressalta dois pontos fundamentais das 
noções inicialmente propaladas por aquele filósofo: 1) apesar de se ocuparem com as 
questões da alma, as intervenções psicagógicas intentam promover mudanças também 
neste mundo; e 2) o amor se faz, simultaneamente, o método e a finalidade do fazer 
pedagógico. 
 Amparado por estes elementos, concebo que ao buscar caracterizar as EQMs 
como intervenções psicagógicas eu estou assumindo o compromisso de descrever um 
modo de interação entre dois sujeitos que pretende se configurar, especialmente, como 
uma relação de amor. Mas como definir esse amor que assumiria uma posição de 
centralidade nas relações psicagógicas? A partir das análises que realizei, entendo que o 
amor sobre o qual as relações psicagógicas se sustentam identifica-se com aquele que 
Foucault (1984) descreveu como sendo peculiar à doutrina socrático-platônica. 
 Segundo Foucault (1984), portanto, Sócrates concebia o amor – e mais 
especificamente ainda o verdadeiro amor – como uma vinculação entre duas almas, uma 
afeição completamente liberta das dimensões físicas ou corporais. Neste sentido, as 
relações de amor deveriam se edificar sobre aqueles elementos que seriam próprios da 
amizade: benefícios e serviços prestados, esforços para o aperfeiçoamento do outro, 
afeição recíproca e vínculo permanente. 
 Tal amor, que se desenvolveu naquele que ama em decorrência do seu desejo de 
imortalidade, da sua aspiração ao belo em sua pureza e das lembranças do que viu acima 
do céu, deveria voltar-se para o objeto amado de modo a lhe facilitar a relação com a 
verdade. 
 
Mas, a partir do momento em que Eros se dirige para a verdade, é aquele que 
está mais adiantado no caminho do amor, aquele que está mais 
verdadeiramente enamorado da verdade, que poderá melhor guiar o outro e 
ajudá-lo a não aviltar-se em todos os prazeres baixos. Aquele que é mais 
sábio em amor será também o mestre da verdade; e seu papel será o de 
ensinar ao amado de que maneira triunfar sobre os seus desejos e “tornar-se 
mais forte do que a si próprio”. (FOUCAULT, 1984, p. 302-303) 
 
 Neste modo de relação, a força do amor daquele que sabe o que verdadeiramente 
isso significa despertaria o desejo de amar naqueles que o seguem e anseiam seguir os 
seus passos e contar com os seus favores. Desta forma, Sócrates teria introduzido ou 
seria o precursor de “um outro tipo de dominação: a que é exercida pelo mestre de 
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verdade e para a qual ele é qualificado pela soberania que exerce sobre si mesmo” 
(FOUCAULT, 1984, p. 304). Esta dominação que o mestre exercia sobre os outros seria 
desempenhada para se atingir um objetivo principal: fazer com que os seus amados 
reconhecessem em si mesmos a verdade com a qual as suas almas eram aparentadas – 
ou a verdade que lhes poderia ser a fonte do verdadeiro prazer e lhes possibilitaria a 
salvação. 
 Ao utilizarmos este modo de exercício do poder como ferramenta analítica dos 
discursos sobre as EQMs, evidencia-se a possibilidade de conceber a dominação que o 
mestre exerce sobre a alma daquele que vivencia tal experiência – ou a intervenção 
psicagógica efetuada – como uma relação pastoral. O tema do pastorado foi 
desenvolvido por Foucault no texto O Sujeito e o Poder, em Segurança, território, 
população: curso dado no Collège de France (1977-1978) e na conferência Omne et 
Singulatim: uma Crítica da Razão Política, presente em Estratégia, poder-saber: Ditos 
e escritos IV. Naquela conferência, Foucault (2010b) escreve “que a metáfora do 
rebanho está ausente nos grandes textos políticos gregos e romanos” (p. 358). Isto não 
significa que o tema, de origem oriental, não fosse importante na Grécia, por exemplo, 
ao tempo de Platão. Era. O filósofo antigo atribuía, por exemplo, aos médicos, aos 
agricultores, aos ginastas e aos pedagogos a qualidade de pastores. Estes personagens, 
porém, não deveriam se intrometer nas atividades políticas da cidade. 
 Segundo Foucault (2010b, p. 358), “foram os hebreus que desenvolveram e 
ampliaram a questão pastoral com uma característica muito singular: Deus, e somente 
Deus, é o pastor de seu povo”. Como, então, caracterizar o pastorado? Marín-Díaz, além 
de realizar interessante estudo sobre a proveniência e a emergência desta forma de 
exercício do poder, fornece-nos a seguinte síntese: 
 
Essa técnica de direção, que vemos desenhar-se na pastoral hebraica, opera 
desde o exterior do indivíduo ou do coletivo que é conduzido; sua ênfase 
volta-se para aquele encarregado de dirigir e conduzir o povo para sua 
salvação. Quem dirige, quem conduz é o agente ativo da relação, aquele que, 
com sua ação – seu zelar, seu vigiar, seus cuidar etc. –, deve responder pelo 
cuidado e pela salvação dos outros. 
[...] Aquele que é conduzido, por sua parte, é um agente passivo que só 
precisa obedecer e seguir o diretor, o monarca, o governante para ser salvo. 
Entretanto, é justamente naquele que é conduzido, que se opera a 
transformação mais fundamental. É ele que deve mudar seu sentir e seu agir, 
deve sentir-se e comportar-se como parte de um rebanho; é ele, essa alma, 
que não só deve se dispor para ser conduzido por outro, mas deve desejar e 
lutar para conseguir essa condução. (MARÍN-DÍAZ, 2012, p. 163) 
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 Ao prosseguir, antes de apresentar considerações sobre os procedimentos que 
adotei para desenvolver a minha pesquisa, considero importante explicar a minha opção 
por analisar os discursos sobre as EQMs. Para isto, preciso resgatar alguns 
apontamentos que realizei no meu Projeto de Tese. Ao final daquele documento, 
manifestei o entendimento – ou elaborei a hipótese – de que as experiências espirituais 
pareciam ser o ponto para onde convergiam – ou, talvez, ao contrário, de onde 
emanavam – quase todos os saberes produzidos no campo da Espiritualidade e Saúde. 
As experiências espirituais permitiriam cogitar a existência de vida além do corpo 
biológico, viabilizariam outras formas de produção de saberes e estimulariam o sujeito a 
ocupar-se consigo. 
 Orientado por estas hipóteses, sugeri, ainda no Projeto de Tese, concentrar as 
minhas análises particularmente em textos presentes na seção Experiências Espirituais 
(transes, mediunidade, experiência de quase-morte...), da Biblioteca Virtual em 
Espiritualidade e Saúde4 (BVES). A referida seção, naquela época, reunia um conjunto 
de 26 textos, os quais apresentavam resultados de pesquisas sobre diferentes 
experiências espirituais. 
 Aprovado o Projeto de Tese, comecei a ler os textos mencionados no parágrafo 
anterior. Contudo, diante da diversidade de experiências espirituais, concluí que seria 
oportuno restringir-me a apenas uma delas. Neste sentido, a leitura do texto 
Experiências de quase-morte: implicações clínicas, de Bruce Greyson (2007), presente 
naquela seção, permitiu-me vislumbrar três aspectos que seriam fundamentais para a 
continuidade da minha pesquisa: 1) os discursos sobre as EQMs pareciam estar 
associados a um modo espiritual – e, portanto, não biológico – de se conceber a vida; 2) 
o texto referencia diversos outros trabalhos, de muitos outros autores, que se dedicam à 
mesma temática; e 3) ao afirmar que “Independentemente da sua causa, as EQMs 
podem alterar de forma permanente e dramática as atitudes, as crenças e os valores dos 
indivíduos que passam por essas experiências” (GREYSON, 2007, p. 120), o texto 
poderia aludir aos possíveis efeitos educativos promovidos por tais fenômenos. 
 Desta forma, o próprio desenvolvimento da pesquisa, a necessidade de delimitar 
ou restringir a dimensão do estudo e os resultados que fui auferindo me levaram a optar 
pela escolha de tomar como objeto de análise os discursos sobre as EQMs. Assim, as 
                                                           
4
 Endereço eletrônico da BVES: http://adminformatic5.wixsite.com/bves. 
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questões que passaram a nortear a operacionalização da minha pesquisa são: 1) como a 
vida está enunciada nos textos que cogitam a natureza espiritual das EQMs? 2) Qual 
noção de educação é divulgada pelos mesmos materiais? 
 Definidas as questões que passariam a orientar o estudo, deparei-me com a 
necessidade de decidir sobre a melhor forma de abordar os diversos textos que advogam 
pela natureza espiritual das EQMs. A primeira escolha foi dedicar-me à leitura da maior 
quantidade possível de referências. Após significativo período de leituras, por saturação, 
cheguei a algumas constatações: 1) no Brasil, existem muitos textos que se dedicam à 
temática das EQMs; 2) a maior parte do material é constituída de livros de autores 
estrangeiros traduzidos para a língua portuguesa; 3) as traduções, em sua maioria, 
pretendem ser investigações científicas ou relatos de experiência; 4) o maior número de 
referências menciona que a expressão “experiência de quase-morte” foi pela primeira 
vez utilizada no livro Vida após a Vida, do Dr. Raymond Moody Jr., publicado em 
1975, e que tal obra é considerada o marco inaugural das pesquisas contemporâneas 
sobre EQMs; 5) a literatura eminentemente nacional é mais escassa e, aparentemente, 
bastante identificada com o Espiritismo; e 6) seria possível classificar o conteúdo da 
maior parte das obras, independentemente da procedência dos autores, em quatro 
categorias básicas (morte, experiência de quase-morte, psicagogia e outras 
interpretações). 
 Na categoria “morte” seria possível agrupar todas as enunciações presentes nos 
textos as quais aludem que após uma EQM as pessoas passariam a cultivar a crença de 
que a morte do corpo biológico não assinala o termo da existência humana. Em 
“experiência de quase-morte” eu estava abrangendo as enunciações que são utilizadas 
para apresentar as fases, as etapas ou os elementos comuns que, segundo os autores, 
seriam referidos com frequência pelas pessoas que teriam vivenciado o fenômeno.  A 
categoria “psicagogia” foi constituída com o apoio dos referenciais teóricos e 
contemplaria os relatos sobre as transformações que afetariam os sobreviventes após as 
EQMs. Por fim, a categoria “outras interpretações” envolveria as enunciações que 
sugerem que as EQMs não seriam experiências espirituais, mas eventos que poderiam 
ser explicados pelos conhecimentos fisiológicos e psicológicos considerados científicos 
na atualidade. 
 Elaboradas as categorias, cogitei que seria o momento de interromper a leitura 
de novos textos e escolher aqueles que passariam a representar as obras lidas. Para 
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realizar esta escolha, tomei como referência as constatações e as própria categorias 
apresentadas acima. Assim, o livro Vida após a Vida foi escolhido não apenas por ser 
considerado a obra inaugural sobre as contemporâneas investigações sobre as EQMs, 
mas também porque é possível extrair dele os enunciados fundamentais sobre a natureza 
espiritual desses fenômenos que, posteriormente, são repetidos e desdobrados por outros 
autores. São também de Raymond Moody Jr. outras duas obras analisadas: A Luz do 
Além (1988) e Reflexões sobre Vida depois da Vida (1977). A primeira obra foi 
escolhida em função do seu segundo capítulo intitulado Vidas modificadas: o poder 
transformador das experiências de quase-morte. Escolhi a segunda porque nela Moody 
Jr. apresenta novos elementos que também caracterizariam as EQMs, os quais ele não 
teria descrito no seu primeiro livro, e porque nela o autor discorre sobre os tipos de 
amor e conhecimento que os sobreviventes passariam a buscar após as suas 
experiências. Selecionei o livro Rumo ao ponto ômega: em busca do significado da 
experiência de quase-morte, de Kenneth Ring (1996), porque nele, além de constarem 
três capítulos que discorrem sobre as transformações experimentadas pelas pessoas após 
as EQMs, o autor sugere que a importância das EQMs deve ser analisada no nível 
coletivo, e não individual. O texto anteriormente citado Experiências de quase-morte: 
implicações clínicas, de Bruce Greyson (2007), foi inserido entre os materiais 
analisados porque se apresenta em um formato diferente (trata-se de um artigo, e não de 
um livro), porque faz alusão a autores como Moody Jr. e Ring, os quais também são 
aqui analisados, e porque foi a partir dele que iniciei as leituras específicas sobre as 
EQMs.  Minha experiência de quase-morte: uma segunda chance na vida, de Howard 
Storm (2006), é um dentre tantos exemplos de livros estrangeiros em que o autor narra a 
EQM pela qual teria passado. Os romances espíritas Um homem no fundo do espelho, 
de Décio Iandoli Jr. (2007), e Mudança de rumo, de Richard Simonetti (2008), foram 
selecionados porque, além de serem obras brasileiras, ajudam a evidenciar as condições 
políticas de possibilidade que contribuem para a proliferação dos discursos sobre as 
EQMs no Brasil. Por fim, utilizei duas reportagens sobre as EQMs presentes nas 
versões eletrônicas das revistas Superinteressante (2005) e Galileu (2018). As 
reportagens ajudam a mostrar a proliferação dos discursos sobre as EQMs em 
superfícies de natureza distinta e reafirmam a identificação desse campo com aquilo 
que, contemporaneamente, compreendemos por ciência, pois as duas revistas acalentam 
o propósito de veicularem matérias sobre pesquisas consideradas “científicas”. 
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 Além dos textos mencionados no parágrafo anterior, analiso também ao final do 
primeiro capítulo e no segundo desta Tese, um conjunto de outras referências que me 
ajudam a descrever algumas das condições de possibilidade para a emergência do 
campo da ES e dos discursos sobre as EQMs. Essas referências, basicamente, estão 
presentes na Biblioteca Virtual em Espiritualidade e Saúde (BVES) ou são livros 
identificados com a Doutrina Espírita.  
Após a definição dos materiais, eu precisava definir como abordá-los ou analisá-
los. Orientado pelo propósito de caracterizar as EQMs como fenômenos espirituais, 
diferenciando, portanto, a descrição que pretendia realizar de outras abordagens 
possíveis, optei por utilizar alguns procedimentos apresentados por Foucault (2008a), 
em A arqueologia do saber. Naquele livro, o autor escreve que a análise das formações 
discursivas deve objetivar a descrição do enunciado em sua especificidade ou 
singularidade – naquilo que um enunciado se diferencia dos demais. Essa descrição 
pressupõe a discriminação de quatro elementos que estariam relacionados com um 
enunciado: 1) o referente – ou o objeto concreto ou abstrato – ao qual o discurso se 
refere e constitui como uma coisa única (no caso da presente Tese, o referente são as 
EQMs); 2) um sujeito, ou uma posição, que pode ser ocupada por diferentes pessoas, 
mas que indicaria quem tem autoridade – reconhecida, consentida, aceita por outrem – 
para proferir discursos sobre o referente tal como ele é apresentado (nesta Tese, os 
sujeitos seriam, especialmente, as próprias pessoas que vivenciam as EQMs e os 
pesquisadores que se dedicam a estudá-las); 3) um campo associado, ou um conjunto de 
outros enunciados e saberes que proporcionam a estabilidade para que o enunciado se 
apresente tal como ele é (como exemplos de enunciados que concedem suporte para a 
afirmação de que as EQMs são fenômenos espirituais, destaco: “a alma é eterna” e “a 
morte do corpo físico não é o fim da vida”; os saberes vinculados ao Espiritismo, 
especialmente no Brasil, configuram-se suportes importantes para os discursos que 
concebem as EQMs como fenômenos espirituais); e 4) uma materialidade, ou o 
conjunto de superfícies, com as suas respectivas regras de transcrição, onde os 
enunciados são grafados (exemplos que nos interessam, os quais já foram citados, são 
livros que se proclamam científicos, relatos de experiência e artigos). 
  Apresentado desta forma, um enunciado seria entendido, segundo Foucault 
(2008a), como um conjunto de signos que estabelece com algo uma relação específica, 
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relação essa que tem as suas próprias condições de existência. Excluída ou modificada 
qualquer uma das condições, o enunciado deixaria de existir. 
 Ao desdobrar as questões acima expostas, que ajudariam a desenvolver uma 
investigação de inspiração arqueológica, Veiga-Neto, após escrever que os enunciados 
são sempre mais raros do que os atos de fala, define: 
 
O enunciado é um tipo muito especial de discurso: ele se separa dos 
contextos locais e dos significados triviais do dia-a-dia, para constituir um 
campo mais ou menos autônomo e raro de sentidos que devem, em seguida, 
ser aceitos e sancionados numa rede discursiva, segundo uma ordem –seja em 
função do seu conteúdo de verdade, seja em função daquele que praticou a 
enunciação, seja em função da instituição que o acolhe. (VEIGA-NETO, 
2007, p. 94-95) 
 
 Portocarrero, assumindo compreensão análoga a Foucault (2008a) e Veiga-Neto 
(2007), menciona que a arqueologia destina-se à análise da ordem interna dos saberes. 
Ao identificar as descontinuidades dos discursos, possibilita a descrição de saberes que 
são únicos e definidores dos limites temporais de uma época. 
 
É importante notar que, para Foucault, saber é uma categoria metodológica, 
um recurso instrumental que significa o nível do discurso e das formulações 
teóricas próprios do conhecimento científico ou com pretensão à 
cientificidade. Mesmo quando não legitimado como ciência, o saber possui 
uma positividade e obedece a regras de aparecimento, organização e 
transformação que podem ser descritas. (PORTOCARRERO, 2009, p. 13) 
 
Amparado por estas proposições que orientam as investigações de inspiração 
arqueológica, utilizo o segundo capítulo da presente Tese para descrever os elementos 
discursivos que caracterizam as EQMs como fenômenos espirituais e para apresentar o 
campo do saber no qual aqueles elementos estão inseridos. A intenção fundamental 
desta Tese, contudo, não se restringe à descrição das EQMs como fenômenos 
espirituais. Almejo caracterizá-las como intervenções psicagógicas. Deste modo, 
dedico-me no terceiro capítulo, As experiências de quase-morte como intervenções 
psicagógicas, a discorrer teoricamente sobre as noções de psicagogia e pastorado, na 
primeira seção, e, nas seções seguintes, a tomar essas lentes teóricas de maneira a 
conseguir demonstrar os motivos – as razões – que me conduziram a caracterizar as 
EQMs como intervenções psicagógicas que assumem a forma de relações pastorais. 
Diferentemente, portanto, do segundo capítulo que possui uma natureza eminentemente 
descritiva, o terceiro capítulo adquire um caráter predominantemente analítico. 
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 Recorro a Portocarrero (2009) para discorrer sobre o primeiro capítulo, que não 
mencionei. Segundo a autora, a análise arqueológica, ao viabilizar a descrição das 
condições de possibilidade do surgimento e das transformações dos saberes, permite-
nos empreender outra forma de análise denominada genealógica. A genealogia, 
prossegue, pode ser caracterizada como a história das condições políticas de 
possibilidade dos discursos ou “como um estudo das relações de forças que incidem 
sobre a vida dos indivíduos e das populações, tomando-os como alvo” (Portocarrero, 
2009, p. 141), seja através dos mecanismos disciplinares que se exercem sobre o corpo 
individual, seja através do conjunto de tecnologias do poder próprias da biopolítica, as 
quais se destinam ao governo das populações. Foucault (1979) caracterizou a genealogia 
como um tipo de história que descreve, por exemplo, a constituição dos saberes, dos 
discursos e dos objetos sem precisar referir um sujeito. Assim sendo, poderia ser 
considerada uma “anticiência”, pois, permite que sejam compreendidos os efeitos de 
poder peculiares aos discursos considerados científicos. 
 Amparado por esta perspectiva, no primeiro capítulo, efetuo um estudo de 
inspiração genealógica. Nele, eu caracterizo a Contemporaneidade como uma época 
eminentemente biológica. Após isto, apesar da aparente contradição, sugiro que o 
campo da ES e os discursos sobre as EQMs encontram no “imperativo biológico” 
próprio do nosso tempo uma importante condição de emergência. Ou seja, amparado 
pelas proposições de Foucault e outros autores sobre o biopoder, procuro relatar as 
condições políticas de possibilidade daqueles que se constituem os objetos de estudo 
desta Tese, isto é, os discursos que concebem as EQMs como fenômenos espirituais. 
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1 A VIDA NA CONTEMPORANEIDADE 
  
[...] todo exagero carrega consigo 
 a semente da sua própria perdição. 
 (FREUD, 2001, p. 40-41) 
 
Apesar de vislumbrar as diferenças entre os objetos de estudo desta Tese e 
aqueles que interessavam a Freud, e sem pretender também criticar a maneira como, na 
Contemporaneidade, qualquer discurso sobre a vida para ser considerado legítimo 
precisa fazer referência à Biologia, julgo que a epígrafe grafada acima pode ser lida 
como uma metáfora da ideia que fundamenta a organização deste capítulo. Nele, 
pretendo apresentar elementos que contribuam para a compreensão de algumas 
condições que possibilitaram a emergência do campo da Espiritualidade e Saúde (ES) e 
dos discursos sobre as experiências de quase-morte (EQMs). 
Julgo que não podemos discorrer sobre as referidas condições, as quais parecem 
desestabilizar discursos que são próprios da Contemporaneidade, sem aludirmos a três 
conjuntos de práticas que são paradoxalmente muito peculiares ou característicos da 
nossa época. Ao escrever de forma mais direta, concebo que as condições de 
possibilidade para a emergência do campo da ES e dos discursos sobre as EQMs são 
especialmente decorrentes do desenvolvimento viabilizado pela Biologia, pela Medicina 
e pelo biopoder. Ou, inspirado por Freud, os investimentos realizados para a 
perpetuação e para a consolidação de práticas contemporâneas parecem suscitar – como 
efeitos colaterais e, possivelmente, profundamente indesejados – discursos que se 
contrapõem às mesmas. Eis, portanto, aquilo que eu tentarei demonstrar neste capítulo. 
 
 
1.1 UMA ÉPOCA DE BIOLOGIA 
 
Amaral (2016) escreve que, segundo artigo publicado originalmente em 1997 
pelos geneticistas Craig Venter e Daniel Cohen, o século XXI seria considerado o 
“século da Biologia”. Esta denominação decorreria da crescente importância que os 
conhecimentos biológicos adquiririam para a compreensão e para a administração dos 
fenômenos da vida humana.  
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Esta valorização – ou projeção social – da Biologia não é, de forma alguma, um 
processo recente. 
 
Parece-me que um dos fenômenos fundamentais do século XIX foi, é o que 
se poderia denominar a assunção da vida pelo poder: se vocês preferirem, 
uma tomada de poder sobre o homem enquanto ser vivo, uma espécie de 
estatização do biológico ou, pelo menos, uma certa inclinação que conduz ao 
que se poderia chamar de estatização do biológico. (FOUCAULT, 1999, p. 
285-286) 
 
 Portocarrero (2009) escreveu que, já no século XX, a maior preocupação com as 
ciências da vida pode ser evidenciada pela proliferação dos discursos que se referem à 
vida e às ciências. Assim, para vislumbrarmos a maneira como os conhecimentos 
biológicos têm ocupado uma posição de destaque para a compreensão e para a 
administração dos fenômenos relacionados à vida humana, precisamos perceber que, na 
Contemporaneidade, a própria vida tem sido recorrentemente tomada como objeto de 
discurso, como elemento enunciativo. Isto é, a vida, enquanto discurso, pode ser 
percebida em quase todos os lugares. Ouço-a por todas as partes. Ousaria mencionar 
que a vida, na atualidade, configura-se elemento onipresente. Praticamente, inexiste 
campo social para o qual podemos olhar sem que com ela nós não nos deparemos. 
Para ilustrar esta disseminação dos discursos – e das práticas – que tomam a vida 
como objeto, lembro que, no Brasil, no Governo Federal há um Ministério do Meio 
Ambiente cuja finalidade primordial é o desenvolvimento de ações destinadas à 
promoção da vida. A Constituição Federal brasileira, em seu artigo quinto, destaca a 
vida como o primeiro dos direitos fundamentais dos cidadãos brasileiros (BRASIL, 
2000). Na Área da Saúde, campanha elaborada pela Organização Mundial da Saúde e 
divulgada nacionalmente pelo Ministério da Saúde proclama: Higienize as mãos: salve 
vidas (ORGANIZAÇÃO MUNDIAL DE SAÚDE, 2015). Em sintonia, os órgãos 
estatais responsáveis pelos transportes rodoviários apregoam: o uso do cinto de 
segurança salva vidas. Costa (2007) menciona que, no âmbito educacional, a Escola 
permanece no imaginário das pessoas como a instituição por meio da qual podemos nos 
tornar alguém na vida. Campanhas midiáticas distintas e pessoas variadas nos 
aconselham: aproveite a vida porque ela é curta. 
 Reitero: enunciações sobre a vida se proliferam pela sociedade. Insinuantes, 
aproximam-se e nos capturam ao ponto de quase não notarmos as suas presenças. 
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Convivemos com elas da mesma forma que com as folhas das árvores, o ar que 
respiramos e as pedras nas ruas: foram naturalizadas.  
 Mas, como concebemos esta vida que nos é demasiadamente importante? Para 
discorrer sobre este tema, gostaria de resgatar os escritos de Foucault presentes em As 
palavras e as Coisas (2007). Naquele livro, o autor assevera que no século XVIII ou 
durante os limiares daquilo que conhecemos sob o nome de Época Clássica não se pode 
tentar fazer uma história da Biologia pela simples razão “que a própria vida não existia. 
Existiam apenas seres vivos e que apareciam através de um crivo do saber constituído 
pela história natural” (FOUCAULT, 2007, p. 175). O objeto da história natural, escreve 
Foucault, caracterizava-se pela descrição da extensão dos seres da natureza. A extensão 
das plantas e dos animais, por sua vez, era afetada – ou representada – a partir de quatro 
variáveis, todas elas situadas no mesmo plano de observação: a forma dos elementos, a 
quantidade dos mesmos, a maneira como se distribuíam nos corpos dos seres vivos uns 
em relação aos outros e os tamanhos relativos de cada um. 
 No início do século XIX, prossegue Foucault (2007), instauraram-se, do ponto 
de vista arqueológico, as condições de possibilidade para a emergência disso que 
conhecemos sob o nome de Biologia. Para ela, não importam prioritariamente os 
caracteres visíveis, externos dos seres, os quais permitem a comparação entre os 
mesmos e a taxionomia, nem mesmo aqueles que podem ser identificados pelo uso do 
microscópio. A Biologia veio se ocupar com a organização interna dos seres, com 
aquilo que, na individualidade de cada um, faz com que a vida seja possível. Portanto, 
mais do que com caracteres, a Biologia se interessa pelas funções: a reprodução, a 
respiração, a nutrição etc. Para esta, não há dúvidas de que os órgãos são importantes, 
porém, poderão ser mais ou menos relevantes na medida em que exercem funções mais 
ou menos essenciais para a manutenção da própria vida. 
 Em perspectiva análoga, Portocarrero afirma que o conceito de vida começa a 
ser problematizado a partir do século XIX. Nesse período: 
 
A noção de vida, no sentido que lhe é conferido pelas ciências biológicas, 
impõe-se, fundindo-se à idéia de vida normal ou patológica, de vida social, 
moral, política e econômica. Encontra-se, no vocabulário técnico e crítico da 
filosofia do século XX, a definição de vida fundamentada, antes de mais 
nada, na perspectiva biológica”. (PORTOCARRERO, 2009, p. 77) 
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 Em nota de rodapé, na mesma obra, a autora explicita a definição de vida 
encontrada no vocabulário técnico e crítico da filosofia do século XX de Lalande: 
“Conjunto de fenômenos de todo tipo (particularmente de nutrição e reprodução) que, 
para os seres com um grau suficientemente elevado de organização se estendem do 
nascimento (ou da produção do germe) até a morte (Idem)” (LALANDE, 1980 apud 
PORTOCARRERO, 2009, p. 77). 
 Sem menosprezar, por conseguinte, a importância de outros elementos que 
caracterizam a Biologia, o fato que pretendo realçar é que ainda hoje, na 
Contemporaneidade, nós observamos uma aproximação – quase uma fusão – entre as 
noções de vida e corpo. Balestro, Silva e Rocha, ao analisarem reportagens veiculadas 
pela Revista Veja, no ano de 2005, sobre dispositivos e mecanismos que contribuem 
para o prolongamento da vida nas sociedades atuais, ajudam-me a fundamentar esta 
afirmação: “A mídia [...] nos abastece de discursos (textos e imagens), os mais variados 
possíveis, sobre as vantagens relacionadas ao prolongamento da existência de nossos 
corpos e, por consequência, de nossas vidas” (BALESTRO, SILVA e ROCHA, 2007, p. 
194). 
A vida, portanto, que emergiu como objeto de discurso da Biologia, ainda nos 
dias atuais, permanece vinculada ao seu primado científico. Isto é, hoje, talvez, seja-nos 
impossível abordar o fenômeno vida sem recorrermos à primazia dos aspectos 
biológicos. Tal percepção, aparentemente, encontra respaldo em Bezerra Jr. (2015, p. 
44): 
 
Não há praticamente nenhum campo da experiência humana sobre a qual a 
Biologia não tenha lançado seus tentáculos, produzindo saberes, discursos, e 
práticas que inundam nossa vida cotidiana, explicando, modulando e 
apontando caminhos em quase tudo que vivemos: sintomas psíquicos, 
identidades socioculturais, decisões econômicas, experiências místicas, 
preferências estéticas e políticas, saúde, bem-estar, etc. A compreensão, a 
gestão, as disputas identitárias, as formas de governabilidade, muito de tudo 
isso se move contra o pano de fundo de uma biopolítica que foi se tornando 
simplesmente parte da paisagem, parte daquilo que o mundo é – aos nossos 
olhos mais distraídos. 
 
Até a Época Clássica, reitero, os seres vivos eram descritos e classificados a 
partir dos seus caracteres externos. Não se falava ainda em vida. As noções de vida e 
corpo não tinham se integrado.  
24 
 
Com o advento da Biologia, passa-se a pesquisar, a se tentar entender e a se 
descrever o orgânico – ou o vivo, em oposição ao inorgânico – como certa disposição 
específica dos elementos que compõem os corpos dos seres. Essa forma de organização 
própria, adequada, que deveria ser encontrada nas profundidades dos seres, seria então a 
responsável não apenas pela manutenção da vida, mas se configuraria a própria vida em 
sua força fundamental, constituinte: 
 
Há vários decênios, os geneticistas não concebem mais a vida como 
organização dotada, também, da estranha capacidade de se reproduzir; eles 
vêem, no mecanismo da reprodução, o que introduz propriamente à dimensão 
do biológico: matriz não somente dos seres vivos, mas também da vida. Ora, 
há séculos, de modo sem dúvida bem pouco “científico”, os inúmeros 
teóricos e práticos da carne já tinham transformado o homem no filho de um 
sexo imperioso e inteligível. O sexo, razão de tudo. (FOUCAULT, 1988, p. 
88). 
 
 Rose (2011), em análise mais atual, descreve a emergência de uma nova forma 
de se conceber a vida. Para ele, a maior parte das pessoas ainda perceberia os seus 
corpos no nível “molar”, ou seja, constituídos por órgãos, tecidos, hormônios etc.. 
Dietas, exercícios físicos, tatuagens e cirurgias seriam formas de intervenção sobre o 
corpo molar. Em conformidade com a compreensão de Foucault (2007), segundo o 
autor, tal “era o corpo que era o foco da medicina clínica ao longo do século dezenove 
(ROSE, 2011, p. 14). 
 Contemporaneamente, Rose sugere que a vida estaria sendo compreendida de 
uma forma distinta.  
 
A vida é entendida e sobre ela se opera no nível molecular, em termos de 
propriedades dos códigos de sequência das bases de nucleotídeos e suas 
variações, dos mecanismos que regulam a expressão gênica e a transcrição, 
da relação entre as propriedades funcionais das proteínas e suas topografias 
moleculares, da função dos componentes intracelulares – canais iônicos, 
atividades enzimáticas, genes transportadores, potenciais de membrana – com 
os seus mecanismos particulares e propriedades biológicas. (ROSE, 2011, p. 
14) 
 
 A análise de Rose (2011) não modifica o argumento central que estou 
apresentando, aquele que nos remete à monotonia – à homogeneização, à exclusividade, 
à constante convergência – em relação ao modo de se enunciar ou falar-se sobre a vida 
na atualidade. Ao contrário, reforça-o: o autor ajuda a explicitar a maneira como os 
discursos que equiparam – fundem – as noções de vida e corpo permanentemente se 
25 
 
atualizam e se complexificam. Segundo o mesmo, os estudos recentes sobre a 
neuroquímica cerebral possibilitaram, inclusive, a corporificação das nossas mentes. 
Elas, hoje, revelam-se carnais, passíveis de serem dissecadas, anatomizadas e 
reformadas. Neste contexto, conclui o autor, “o humano se torna ainda mais biológico” 
(ROSE, 2011, p. 18, grifos do autor).  
 A observação desse acoplamento ou dessa justaposição entre as noções de vida e 
corpo, na história mais recente da humanidade, remete-me à outra passagem de 
Foucault. 
 
[...] o capitalismo, desenvolvendo-se em fins do século XVIII e início do 
século XIX, socializou um primeiro objeto que foi o corpo enquanto força de 
produção, força de trabalho. O controle da sociedade sobre os indivíduos não 
se opera simplesmente pela consciência ou pela ideologia, mas começa no 
corpo, com o corpo. Foi no biológico, no somático, no corporal que, antes de 
tudo, investiu a sociedade capitalista. O corpo é uma realidade bio-política. A 
medicina é uma estratégia bio-política (FOUCAULT, 1979, p. 80).  
 
 Dentre as várias reflexões que suscita, a passagem acima permite reforçar o 
posicionamento de que no Ocidente, da Época Clássica à Modernidade, como 
decorrência das necessidades do capitalismo emergente, realizou-se um profundo 
investimento, um grande esforço, que culminou, em certo momento, na não 
diferenciação das noções de vida e corpo. A vida – ou modo de viver capitalista – exige 
o corpo e a organização dos elementos corporais de uma forma específica é a condição 
para a existência do ser, para que a vida se torne possível. 
Então, atualmente, quando ouço as enunciações sobre a vida, especialmente 
aquelas que se proliferam pela nossa sociedade e circulam mais livremente, a impressão 
que tenho é que todas elas, invariavelmente, estão dizendo e reforçando a mesma coisa: 
a vida é dependente do corpo; a vida está no corpo; o corpo é a condição essencial para 
a vida; vivemos enquanto dispomos de um corpo que funciona segundo uma ordem 
específica.  
A partir desta compreensão – e somente com base nela – é que para todos nós, 
por exemplo, a afirmação higienize as mãos: salve vidas se revela inteligível sem 
qualquer espécie de estranhamento. A forma estendida da campanha divulgada na Área 
da Saúde poderia ser: ao higienizar as suas mãos você está contribuindo para minimizar 
as transmissões de micro-organismos que afetam o adequado funcionamento dos corpos 
humanos; sendo o corpo a condição para a vida, se os nossos corpos forem infectados 
26 
 
nós poderemos morrer, ou seja, deixarmos permanentemente de existir. É também com 
base nesta forma de se conceber a vida que todos nós sabemos que são considerados 
crimes contra a vida aqueles que atentam ou destroem o perfeito funcionamento dos 
corpos de outras pessoas, assim como os homicídios, os infanticídios e os abortos. 
Deleuze (2005) escreve que as forças componentes da vida – desta vida à qual 
estou me referindo –, juntamente com aquelas constituintes do trabalho e da linguagem, 
não são a priori ou essencialmente humanas. Seriam forças obscuras da finitude que 
teriam entrado em contato com as forças dos seres humanos para comporem o homem, a 
sua finitude e constituírem uma história, a qual, somente depois, ele “faz sua”. 
 Foucault (2007) se ocupou com a temática da finitude: “Ser finito seria, muito 
simplesmente, ser tomado pelas leis de uma perspectiva que, ao mesmo tempo, permite 
uma certa apreensão – do tipo da percepção ou da compreensão – e impede que esta 
jamais seria intelecção universal e definitiva” (FOUCAULT, 2007, p. 516). A finitude, 
do ponto de vista arqueológico, configurar-se-ia uma das características fundamentais 
da epistémê moderna. Foi justamente no interior daquela epistémê que a Biologia, como 
campo de saber que resulta de uma forma de pensar que só concebe coisas que são 
finitas, veio – e continuaria a – nos ensinar que a vida é um processo – ou um intervalo 
de tempo – que deverá necessariamente acabar, ter fim.  
Mas se para a forma moderna de perceber o mundo tudo deverá findar, não 
estaria ela mesma, a epistémê moderna, condenada a periclitar? Concebo que, além de 
outras, esta foi uma das interrogações que Foucault (2007) nos legou. Partindo dela, 
cogito que, se tudo é percebido em termos de finitude, o próprio modo como a Biologia 
descreve a vida não deve ser o único que existe, não deverá prevalecer em todos os 
lugares e, ainda, não deverá preponderar infinitamente. Outros saberes devem conceber 
a vida de outras formas e, possivelmente, virão substituir ou minimamente se contrapor 
à primazia dos conhecimentos biológicos e de todas as demais práticas que com eles 
estão relacionadas. 
 
 
1.2 BIOPODER, MEDICINA E EDUCAÇÃO 
 
 Na seção anterior, apresentei um conjunto de elementos que ilustram o modo 
como o saber biológico passou a ocupar uma posição de destaque para a compreensão e 
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para a administração dos fenômenos relacionados à vida humana. Além disto, expus o 
entendimento de que a maneira como a vida tem sido descrita constitui condição 
fundamental para a proliferação e para a sustentação de práticas capitalistas 
relacionadas ao biopoder. Expostos estes elementos, na presente seção, propor-me-ei a 
realizar breve caracterização daquela forma de exercício do poder, da Medicina 
moderna como estratégia biopolítica e algumas relações de ambos – biopoder e 
Medicina – com a Educação. 
 Assim, para iniciar esta seção, resgato um elemento que anunciei, mas não 
desenvolvi previamente. Isto é, anteriormente, citando Foucault (1979), afirmei que as 
sociedades capitalistas, sobretudo nos séculos XVIII e XIX, apoiaram-se no saber 
biológico para sustentar as práticas de biopoder: “O corpo é uma realidade bio-política. 
A medicina é uma estratégia bio-política” (FOUCAULT, 1979, p. 80). Por conseguinte, 
o modo como a Biologia narra a vida está profundamente implicado com aquela forma 
específica de exercício do poder e com as práticas que lhe estão associadas. 
Como podemos caracterizar então o biopoder? Segundo Foucault (1999, p. 287), 
uma das transformações mais significativas do direito político do século XIX foi a 
complementação – ou o entrelaçamento – do antigo direito de soberania de “fazer 
morrer ou deixar viver [...] pelo poder de ‘fazer’ viver e ‘deixar’ morrer”. 
Evidentemente, esta mutação não aconteceu repentina ou abruptamente. 
O filósofo assinala que ao longo dos séculos XVII e XVIII surgiram técnicas de 
poder que tomaram o corpo individual como alvo ou meta. Elas objetivavam assegurar a 
distribuição dos corpos, organizar um aparato de visibilidade em torno deles e 
aumentar-lhes a força útil – capaz de exercer trabalho – por meio de exercícios e 
treinamentos. Além disto, ao se constituírem técnicas de racionalização e economia, 
eram exercidas com o menor ônus possível, “mediante todo um sistema de vigilância, 
de hierarquias, de inspeções, de escriturações, de relatórios: toda essa tecnologia, que 
podemos chamar de tecnologia disciplinar do trabalho” (FOUCAULT, 1999, p. 288). 
Alinhada com o entendimento de Foucault, Marín-Díaz destaca que aquele 
período, ou seja, os séculos XVII e XVIII, do ponto de vista político, foi marcado por 
problemas decorrentes de uma das primeiras estratégias biopolíticas que contribuiu para 
a “constituição da Modernidade: a política de crescimento demográfico, cujo propósito 
era o fortalecimento dos Estados administrativos (absolutistas)” (MARÍN-DÍAZ, 2015, 
p. 33). O crescimento desregulado da população gerou um excedente de pessoas que 
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precisaram ser orientadas segundo os propósitos dos Estados. Para a autora, tais pessoas 
se tornaram os objetos sobre os quais as escolas, os exércitos, os hospitais, os hospícios, 
enfim, todas as maquinarias modernas, atuaram para a produção de sujeitos governáveis 
e úteis.  
 
Contudo, a impossibilidade de regulação no crescimento da população fez 
com que o problema aumentasse e levou para importantes transformações nas 
estratégias de condução, que começaram a procurar cada vez mais o 
autogoverno dos indivíduos, um assunto que impactou as formas como 
vivemos até hoje. (MARÍN-DÍAZ, 2015, p. 34) 
 
Prossegue Marín-Díaz (2015) afirmando que nos dois últimos séculos os 
discursos de defesa e proteção da vida assumiram ênfases diversificadas e foram 
consideravelmente incrementados em termos de vocabulário e legislações. Segundo ela, 
não se deveria esquecer que foi a estratégia biopolítica, peculiar aos séculos XVII e 
XVIII, de crescimento demográfico, que possibilitou a emergência das disciplinas. 
Estas, por sua vez, utilizando-se de antropotécnicas concretas, viabilizaram “a produção 
de seres humanos – indivíduos – adequados e funcionais a um Estado que precisa ser 
forte política, militar e economicamente” (MARÍN-DÍAZ, 2015, p. 34). 
Um pouco depois, ou seja, na segunda metade do século XVIII, teria surgido, 
para Foucault (1999), outra tecnologia que não se destinava aos corpos individuais. A 
nova técnica de poder se aplicava ao homem-espécie, à multiplicidade de seres humanos 
na medida em que o grupo é influenciado por processos pertinentes à vida coletiva, tais 
como o número e a proporção de nascimentos e óbitos, a longevidade, a produção de 
alimentos, as doenças etc.. O autor denominou a nova técnica de biopolítica.  
Concomitante à emergência da biopolítica, e exatamente em virtude das 
características dos problemas que lhe são objeto, passou-se a utilizar a estatística para a 
realização das primeiras demografias. No mesmo período, as doenças passam a ser 
percebidas de um modo distinto. Não mais a preocupação exclusiva – ou prioritária – 
com as epidemias, que dizimavam expressivas parcelas dos coletivos humanos. O final 
do século XVIII, refere Foucault (1999), pode ser caracterizado como o período em que 
os olhares se voltam mais atentamente para as endemias, ou seja, para as doenças que 
causam a morte permanentemente, que se imiscuem à vida diária enfraquecendo-lhe, 
diminuindo-lhe o vigor. 
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São esses fenômenos que se começa a levar em conta no final do século 
XVIII e que trazem a introdução de uma medicina que vai ter, agora, a 
função maior da higiene pública, com organismos de coordenação dos 
tratamentos médicos, de centralização da informação, de normalização do 
saber, e que adquire também o aspecto de campanha de aprendizado da 
higiene e de medicalização da população. (FOUCAULT, 1999, p. 291) 
 
Ao descrever a questão da varíola, doença que, no século XVIII, foi 
caracterizada como um problema endêmico-epidêmico na Europa, Foucault (2008b) 
destaca que foram incorporados à medicina um conjunto de práticas insólitas, que não 
lhe eram habituais. A inoculação – ou variolização – e a vacinação demarcaram o início 
de uma época quando a medicina passou a se ocupar com a prevenção. Importante 
destacar que a medicina preventiva, de modo geral, não objetiva a eliminação completa 
dos problemas com os quais se ocupa. Ao desenvolver estudos amparados pelo saber 
estatístico, a medicina preventiva intenta “[...] reduzir as normalidades mais 
desfavoráveis, mais desviantes em relação à curva normal, geral, reduzí-las a essa curva 
normal, geral” (FOUCAULT, 2008b, p. 82) 
 Paim (2008) escreve que a partir desta noção de medicina preventiva foram 
organizados, no Brasil, distintos modelos de atenção à saúde: o modelo da história 
natural das doenças, a medicina comunitária, a atenção primária à saúde, o campo da 
saúde etc. De modo geral, todos estes modelos contribuíram para a organização do 
Sistema Único de Saúde (SUS). 
Além destas questões mais diretamente relacionadas à saúde humana, segundo 
Foucault (1999), a biopolítica também passou a se ocupar, sobretudo no início do século 
XIX, devido à intensificação da industrialização, com os velhos, os acidentados, os 
acometidos por anomalias diversas, enfim, com os indivíduos economicamente 
improdutivos ou privados de atividade. Assim, proliferaram-se as instituições 
assistenciais que há muito existiam e foram introduzidos “mecanismos mais sutis, mais 
racionais, de seguros, de poupança individual e coletiva, de seguridade, etc.” 
(FOUCAULT, 1999, p. 291). 
 Ao resumir as suas considerações, Foucault (1999) menciona que a biopolítica 
começou a se ocupar com um personagem até então desconhecido pela teoria do direito 
e pelas práticas disciplinares. Refere-se à noção de população: “A biopolítica lida com a 
população, e a população como problema político, como problema a um só tempo 
científico e político, como problema biológico e como problema de poder” 
(FOUCAULT, 1999, p. 292-293). Além disto, os mecanismos biopolíticos não 
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objetivam modificar a natureza de um fenômeno ou indivíduo. Mas, ao se orientarem 
por previsões, estimativas estatísticas e medições globais, intentam intervir sobre as 
determinações dos fenômenos, sobretudo daqueles que podem afetar a espécie humana 
de maneira a encompridarem a vida ou fazerem viver. 
 O aparecimento das tecnologias do biopoder (das disciplinas e da biopolítica) – 
do poder que se ocupa em fazer viver – acarretou naquilo que Foucault (1999, p. 294) 
classifica como a “desqualificação progressiva da morte” a partir do fim do século 
XVIII. Outrora, a cerimônia da morte se constituía momento brilhante, do qual 
praticamente toda a sociedade participava. Agora, a morte deve ser escondida, uma 
“coisa mais privada e vergonhosa (e, no limite, é menos o sexo do que a morte que hoje 
é objeto de tabu)” (Foucault, 1999, p. 295). Prossegue o autor afirmando que, 
anteriormente, aquilo que justificava a elevada ritualização da morte era a passagem de 
um poder ao outro, do soberano da Terra para o soberano do além, de uma vida para a 
outra. Para o soberano, a morte representava o ponto máximo do seu poder. Com a 
emergência do biopoder, “o poder só terá domínio de modo geral, global, estatístico 
[sobre a morte]. Isso sobre o que o poder tem domínio não é a morte, é a mortalidade. E, 
nessa medida, é normal que a morte, agora, passe para o âmbito do privado e do que há 
de mais privado” (FOUCAULT, 1999, p. 296).  
 Com o objetivo de dirimir possíveis dúvidas, Castro (2012), realizando uma 
espécie de revisão dos trabalhos de Foucault, escreve que há textos nos quais o filósofo 
francês se refere à expressão biopoder com um sentido mais restrito, ou seja, como 
sinônimo de biopolítica. De outro modo, por vezes, pretendendo indicar o significado 
mais amplo, utiliza também o termo “somatopoder”.  
O mais importante que eu desejaria destacar do texto de Castro (2012) é a 
lembrança de que a emergência do biopoder só se tornou possível devido à instauração, 
no Ocidente, de um moderno sistema médico-sanitário. Ao mencionar o início da 
conferência “O nascimento da medicina social”, proferida por Foucault, o autor afirma 
que esse sistema médico-sanitário possibilitou, além de outras coisas, intervenções na 
espécie humana em termos biológicos, a integração – ou, talvez, a subordinação – da 
saúde aos processos econômicos e a medicalização da vida (a existência das pessoas 
cada vez mais é objeto de intervenções médicas). 
 Logo, a organização, a manutenção e a expansão de um sistema médico-sanitário 
são condições fundamentais para que, primeiro, a vida biológica, assim como sucedeu 
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na Modernidade, fosse produzida e administrada e, segundo, para que a narrativa 
biológica viesse a se tornar, nos dias de hoje, a principal forma de concebermos as 
nossas existências. Castro (2012) ressalta a importância destas questões ao argumentar 
que na Modernidade a vida se tornou objeto de constante biologização. Amparado pelas 
proposições do autor, compreendo que nós, ainda nos dias de hoje, viveríamos segundo 
um “imperativo biológico”. 
Conforme se pode deduzir, o processo de biologização da vida exige a formação 
de um corpo de profissionais aptos a realizarem intervenções amparadas pelo 
conhecimento científico – pela ciência da vida, o saber biológico. Apenas como forma 
de ilustração, Foucault (1979) escreve que a polícia médica alemã, que emergiu no 
século XVIII, antes de se preocupar com a normalização da população, normalizou os 
saberes e as práticas médicas. 
Anteriormente, o processo de formação dos médicos acontecia, especialmente, 
nos hospitais. Todavia, antes de se caracterizar como o lugar de formação dos 
profissionais da saúde, o hospital precisou ser normalizado. 
 
Constitui-se, assim, um campo documental no interior do hospital que não é 
somente um lugar de cura, mas também de registro, acúmulo e formação de 
saber. É então que o saber médico que, até o início do século XVIII, estava 
localizado nos livros, em uma espécie de jurisprudência médica encontrada 
nos grandes tratados clássicos da medicina, começa a ter seu lugar, não mais 
no livro, mas no hospital; não mais no que foi escrito e impresso, mas no que 
é cotidianamente registrado na tradição viva, ativa e atual que é o hospital. É 
assim que naturalmente se chega, entre 1780/1790, a afirmar que a formação 
normativa de um médico deve passar pelo hospital. Além de ser um lugar de 
cura, este é também lugar de formação de médicos. A clínica aparece como 
dimensão essencial do hospital. 
Clínica aqui significa a organização do hospital como lugar de formação e 
transmissão de saber. (FOUCAULT, 1979, p. 110-111) 
 
 Atualmente, os hospitais continuam a ocupar uma posição estratégica para a 
formação dos profissionais da Área da Saúde. No entanto, no Brasil, assim como em 
outros países, há algum tempo, outra instituição também tem desempenhado um papel 
fundamental em relação a tais processos formativos: a universidade. Para ilustrar esta 
afirmação, abaixo, transcrevo trecho de entrevista concedida, em 2015, por Lumena 
Almeida Castro Furtado, à época, Secretária de Atenção à Saúde5, do Ministério da 
Saúde: 
 
                                                           
5
 A Secretaria de Atenção à Saúde é uma das secretarias que integram o Ministério da Saúde, no Brasil. 
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No dia (10/7), o ministro Arthur Chioro, junto com o ministro da educação, 
Renato Janine, finalizou um edital exitoso para levar mais faculdades de 
medicina para municípios brasileiros que não tinham essa possibilidade e que 
têm estrutura de rede para poder receber essas faculdades. É importante dizer 
que isso tem sido feito com muita preocupação com a equidade. Nós temos 
hoje, nas regiões Norte, Nordeste e Centro-Oeste investimento diferenciado 
para que possamos ampliar também a oferta de faculdade de medicina nessas 
regiões, aproximando-as da oferta já existente nas regiões Sul e Sudeste, 
além de estarmos ampliando também a oferta nessas duas regiões. 
(FURTADO, 2015, p. 12) 
 
 O mais relevante que eu gostaria de frisar, especialmente no atual contexto 
nacional, são as características que a formação profissional para a Área da Saúde 
assume nas universidades e nas demais instituições de educação superior. Para mostrar 
algumas dessas peculiaridades, peço a compreensão para expor passagem, ainda que 
extensa, escrita por Feuerwerker: 
 
As escolas médicas/de enfermagem/odontologia/fisioterapia/etc. são 
instituições complexas, fabricadas a partir de múltiplos planos, articulam uma 
multiplicidade de sujeitos, processos e disputas. Lógicas e interesses e 
dinâmica de conformação das corporações atuam fortemente na disputa pelos 
processos de subjetivação de professores e estudantes. Interferem, por 
exemplo, no ideal de prática, lugar da 
medicina/enfermagem/odontologia/fisioterapia/etc. na produção da saúde, 
relação com as demais profissões, modos de produzir sucesso, relação com o 
complexo médico-industrial, entre outros. 
A universidade é também o lugar mais legitimado de produção da Ciência 
Oficial, que também disputa processos de subjetivação, interferindo, por 
exemplo, nos modos de produzir saber, na pretensão de verdade, na 
deslegitimação de outros saberes, na sujeição e subordinação como tônica na 
produção da relação com o outro, na relação com o complexo médico-
industrial. 
As escolas são também lugar da produção de uma certa forma de olhar o 
corpo adoecido, como lugar físico de existência de lesões orgânicas 
(corporais em qualquer nível: tecidual, celular, nos receptores protéicos, por 
exemplo), que podem ser identificadas nesse nível e que abrem a 
compreensão dos processos patológicos como lesões no corpo que o 
disfuncionalizam em relação ao seu modo normal de ser e existir. 
(FEUERWERKER, 2014, 120-121) 
 
 Conforme Feuerwerker indica na passagem acima, esta Ciência Oficial, que 
atualmente encontra nas universidades o seu lugar principal de legitimação e expansão, 
possui modos específicos de produção de saberes. Tal modo de constituição e difusão 
de verdades assenta-se sobre as mesmas bases que fundamentam as práticas 
relacionadas ao biopoder. Isto é, segundo as palavras da autora, as escolas de formação 
olham “o corpo adoecido como o lugar físico de existência de lesões orgânicas 
(corporais em qualquer nível: tecidual, celular, nos receptores protéicos, por exemplo)” 
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e compreendem os processos patológicos necessariamente “como lesões no corpo”. Em 
síntese, mais uma vez, o corpo como a origem e a causa de tudo. 
 Esta forma de organização das ações educativas parece confirmar o pensamento 
de Aquino (2015). O autor diagnostica que a biopolítica, enquanto estratégia de 
governamento facilmente adaptável, constante e amplamente disseminada, possui nas 
práticas educacionais um forte aliado. Após estas considerações, sentencia: “A bem da 
verdade, poder-se-ia afirmar que o governamento biopolítico vale-se essencialmente de 
ações de cunho pedagógico – ou, para ser mais preciso, pedagogizante –, sem o qual 
seus intentos não se efetivariam” (AQUINO, 2015, p. 55). 
 Em tempos de imperativo biológico, Wortmann (2005), ao discutir as 
especificidades pedagógicas do ensino das ciências na escola, introduz indicador 
importante para as nossas análises. Trata-se da inquestionabilidade das presenças das 
Ciências Físicas e Biológicas nos currículos das escolas no Brasil e no exterior. 
 
Mas, o que quero salientar aqui é que, apesar de as muitas reformas 
curriculares oficias terem afetado as denominações atribuídas a esta área de 
estudos ou o seu modo de organização disciplinar, elas não diminuíram a 
importância que lhe tem sido dispensada no currículo oficial da escola. Ao 
contrário, Ciências Físicas e Biológica possuem, há bastante tempo, um lugar 
não contestado no currículo e, em muitas situações, têm recebido um 
tratamento diferente do atribuído às demais área do conhecimento [...]. 
(WORTMANN, 2005, p. 132) 
 
 Ao me aproximar do término desta seção, desejo resgatar algumas considerações 
de Foucault (2011) sobre a Medicina Moderna – que teve a sua data de nascimento nos 
últimos anos do século XVIII e com a qual, provavelmente, ainda convivemos. Ao 
mencionar que a mesma pauta a relação entre médico e doente pela pergunta “onde lhe 
dói?”, descreve duas características fundamentais do seu modo de produção de saberes: 
a sua preocupação central, talvez exclusiva, com o corpo humano e o modo como, 
sistematicamente, produz conhecimentos e práticas a partir do olhar, tomando como 
referência os conteúdos que se revelam ou se mostram visíveis. 
 Começo por abordar a preocupação fundamental da Medicina com o corpo 
humano. Para Foucault (2011), o espaço corporal é o campo onde se manifestam as 
doenças. Logo, assim como os padres têm por missão a consolação das almas, aos 
médicos compete proporcionar alívio aos sofrimentos orgânicos. Os médicos seriam “os 
padres do corpo humano”. A Medicina poderia ser caracterizada, a partir da sua 
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destinação de aliviar as misérias físicas, segundo as palavras do filósofo francês, como a 
versão leiga da Igreja. 
 Não são, todavia, apenas os corpos individuais que merecem a atenção da 
Medicina. Foucault (2011; 1979) também descreve como, há muito tempo, o “corpo 
social” é objeto de cuidado médico. Aliás, o autor afirma que a medicina moderna é 
uma prática eminentemente social ou coletiva, “que somente em um de seus aspectos é 
individualista e valoriza as relações médico-doente” (FOUCAULT, 1979, p. 79). 
Reportando-se ao contexto de organização da Alemanha, esclarece-nos como as 
preocupações com as taxas de natalidade, mortalidade e condições gerais de saúde da 
população viabilizaram a constituição, naquele país, antes do que em outros da Europa e 
do mundo, de uma ciência de Estado, a qual hoje nós conhecemos pelo nome de 
estatística. 
 A Medicina de Estado ou a polícia médica alemã se desenvolveu apoiada por 
esta ciência. Para tentar viabilizar o melhoramento das condições gerais de saúde da 
população, constituiu-se na Alemanha um complexo sistema que solicitava aos hospitais 
e aos médicos de todas as regiões e as cidades informações gerais sobre os “diferentes 
fenômenos epidêmicos ou endêmicos observados” e os tratamentos dispensados. Com 
base naquelas informações, eram expedidas ordens que passavam a orientar os 
procedimentos de todos os profissionais. 
 A estatística, não apenas na Alemanha, permitiu que se conhecessem os Estados 
e, mais precisamente, as populações de uma maneira minuciosa. Aquela tecnologia de 
governamento, que na atualidade se encontra profundamente difundida, tornou possível 
a constante observação – o controle – do corpo social ou coletivo. Segundo mencionei 
anteriormente, a observação dos corpos individuais e coletivos constitui a estratégia 
essencial a partir da qual a Medicina produz conhecimentos. 
 
O espaço da experiência parece identificar-se com o domínio do olhar 
atento, dessa vigilância empírica aberta apenas à evidência dos 
conteúdos visíveis. O olho torna-se o depositário e a fonte de clareza; 
tem o poder de trazer à luz uma verdade que ele só recebe à medida 
que lhe deu à luz; abrindo-se, abre a verdade de uma primeira 
abertura: flexão que marca, a partir do mundo da clareza clássica; a 
passagem do “Iluminismo” para o século XIX. (FOUCAULT, 2011, 
p. XII) 
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 Se podemos mencionar que desde a Modernidade se produz conhecimentos 
científicos, precisamos necessariamente reconhecer que os mesmos são frutos das 
observações. A Medicina, contemporaneamente, somente pode ser caracterizada como 
ciência porque assenta a sua positividade, a sua objetividade científica, “à modéstia 
eficaz do percebido” (FOUCAULT, 2011, p. X). O olhar tem o poder de criar objetos e 
constituir discursos. 
 
 
1.3 A EMERGÊNCIA DO CAMPO DA ESPIRITUALIDADE E SAÚDE E DOS 
DISCURSOS SOBRE AS EXPERIÊNCIAS DE QUASE-MORTE 
 
 Na seção precedente, ao discorrer sobre o biopoder, caracterizei a Medicina 
como estratégia biopolítica, que toma o corpo humano como objeto das suas 
preocupações e produz conhecimentos a partir das observações dos fenômenos que 
afetam os indivíduos e as populações. Desta forma, nesta seção, almejo descrever como, 
atualmente, alguns olhares médicos têm se direcionado para eventos que estabelecem 
relações com o imaterial, o intangível ou, mais especificamente, com o humano não 
corporal. Neste sentido, tais olhares têm se voltado para domínios que, antes, pareciam 
exclusivos da Igreja, dos padres e dos religiosos de modo geral. Por conseguinte, novos 
objetos, campos e discursos estão se constituindo. 
 
O objetivo do NASCE6 é investigar a espiritualidade cientificamente, sem adotar 
preceitos de nenhuma corrente religiosa e/ou filosófica específica. Como consequência, 
toda teoria que busque explicar fenômenos, apresentando uma fundamentação lógica, 
torna-se alvo de nossa investigação, sem importância de pertencer, ou não, ao conjunto 
de crenças pessoais dos integrantes dos grupos. (NASCE, 2015, grifo do blog) 
 
 Em conformidade com as exigências contemporâneas e com as práticas 
relacionadas ao biopoder, a estatística, de diversas maneiras, parece ser um dos 
elementos que mais contribui para a captura das experiências espirituais e religiosas 
pela ordem científica da Medicina. Ela possibilita, por exemplo, evidenciar como essas 
experiências afetam ou influenciam a saúde das pessoas.  
 
                                                           
6
 Núcleo Avançado de Saúde, Ciência e Espiritualidade (NASCE), da Universidade Federal de Minas 
Gerais (UFMG). 
36 
 
Existe abundância de dados sobre o impacto da religião na vida das pessoas (Levin e 
Vanderpool, 1991). Apesar disso, enquanto a medicina oriental busca integrar de forma 
explícita a dimensão religiosa/espiritual ao binômio saúde-doença (Fabrega, 2000), a 
medicina ocidental como um todo, especialmente a psiquiatria, vinha tendo duas 
posturas principais em relação ao tema: negligência, por considerar esses assuntos sem 
importância ou fora da área de interesse principal; ou oposição, ao caracterizar as 
experiências religiosas dos pacientes como evidência de psicopatologias diversas (Sims, 
1994). Historicamente ignorada por muitos psicólogos, a religião foi denominada por 
Larson e Larson o fator esquecido na saúde física e mental (Pargament et al., 1992). 
Nas últimas décadas, entretanto, este panorama tem se modificado em função do que 
Saad et al. (2001) nomearam espiritualidade baseada em evidências: atualmente 
existem centenas de artigos científicos mostrando uma associação entre 
espiritualidade/religião e saúde que é estatisticamente válida e possivelmente causal 
(Levin, 1994). Assim, os profissionais da saúde possuem indicações científicas do 
benefício da exploração da espiritualidade na programação terapêutica de virtualmente 
qualquer doença. A parede entre medicina e espiritualidade está ruindo: médicos e 
demais profissionais de saúde têm descoberto a importância da prece, da espiritualidade 
e da participação religiosa na melhora da saúde física e mental, bem como para 
responder a situações estressantes de vida (Epperly, 2000). (PANZINI et al., 2007, p. 
106) 
 
 Bello e Traversini (2009) ajudam a ampliar a nossa compreensão acerca das 
estatísticas. Conforme os autores, a quantificação dos recursos constitui estratégia não 
apenas para o seu conhecimento, mas também para o seu governamento. Por conta 
disto, as populações devem ser encaradas da mesma maneira que os recursos naturais e 
materiais, os quais se tornam pensáveis, conhecidos e administráveis por meio das 
estatísticas. Os autores ainda mencionam o entendimento de que, durante a 
Modernidade, um bom Governo não pode – ou não poderia – ser concebido sem se 
considerar o apoio da estatística como conhecimento científico. 
Em outro trabalho, Bello e Traversini (2010) procuram enfatizar que o 
conhecimento estatístico busca contemplar, conhecer, de modo geral, sempre o coletivo 
da vida, toda a população. Reforçam que não basta conhecer toda a população. 
Necessários se fazem registros impressos, dados “relatórios, mapas, gráficos, desenhos, 
quadros, diagramas” (p. 6) que, analisados pelos especialistas, são disponibilizados aos 
Governos e às sociedades de forma a se constituírem verdades. Verdades que pretendem 
o quê? Fundamentalmente a identificação das parcelas da população sobre as quais se 
deve intervir, preferencialmente, antecipando-se à emergência ou ao aparecimento dos 
problemas.  
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Neste sentido, o saber estatístico aplicado às populações tornou possível o 
desenvolvimento de outras duas noções: a noção de risco e, conforme descrito na seção 
anterior, a noção de prevenção – a Medicina preventiva.  
 
[...] com [o] desenvolvimento da noção de população, cujo controle da vida 
assume maior importância, também a noção de risco começa a ser 
modificada. Com a constituição dos saberes científicos, passou-se a 
considerar que algumas ações podem ser realizadas para prevenir ou evitar 
perigos e ameaças, obtendo uma sensação de domínio da insegurança e da 
incerteza. (BELLO e TRAVERSINI, 2010, p. 6) 
 
 Foucault (2008b) caracteriza a noção de risco como a probabilidade que 
determinado evento indesejado aconteça quando se apresentam determinadas condições. 
Os riscos poderão ser mensurados tomando-se como referência os indivíduos (a 
probabilidade, por exemplo, de uma criança menor de três anos contrair varíola) ou as 
populações e os seus subgrupos. 
Para ilustrar como a estatística é utilizada para a identificação das parcelas da 
população sobre as quais os Governos devem intervir de um modo preventivo, 
transcrevo abaixo um exemplo que articula as práticas espirituais/religiosas e a 
diminuição da mortalidade por suicídio.  
 
Em um estudo realizado na Suécia, um país secular, pesquisadores estudaram 88 
pacientes com transtornos psicóticos com início na adolescência, e a maioria deles tinha 
esquizofrenia. Os indivíduos foram seguidos por mais de 10 anos e tentativas de 
suicídio foram investigadas durante esse período (por quase 25% da amostra) (Jarbin e 
von Knorring, 2004). O envolvimento religioso estava entre os fatores que predisseram 
menos tentativas de suicídio (com boas relações de família e melhor saúde). Na 
realidade, quando os pesquisadores controlaram para ansiedade e depressão, a única 
variável que predisse menos tentativas de suicídio foi a satisfação com a crença 
religiosa. (KOENIG, 2007, p. 101) 
 
O exemplo acima ainda nos possibilita refletir – e mesmo identificar – algo que 
pode parecer paradoxal ou contraditório. Atualmente, os saberes do campo da 
Espiritualidade e Saúde (ES) têm sido sistematicamente mobilizados para se atingir o 
principal objetivo das estratégias de biopoder: a preservação da vida biológica. 
Marín-Díaz (2015) menciona que a crise de governamento que viveríamos 
contemporaneamente está associada com a insatisfação generalizada que se expressa na 
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vida diária das pessoas e por meio de resistências e revoltas específicas contra as 
instituições e as formas de governo tradicionais. 
 
No meio dessas preocupações emerge um renovado interesse por recuperar 
técnicas de cuidado de si antigas ou de outras culturas. Isso se evidencia na 
produção ampla e massiva de materiais de autoajuda e, em geral, na procura 
por métodos e formas de exercícios individuais e coletivos que ajudam a 
conseguir certo equilíbrio e tranquilidade como expressões do que muitos 
consideram como felicidade. (MARÍN-DÍAZ, 2015, p. 35) 
 
Além de nos ajudar a pensar sobre a proliferação dos discursos referentes às 
experiências de quase-morte (EQMs), entendo que os argumentos expostos por Marín-
Díaz ajudam a compreender as condições que possibilitam a construção da Política 
Nacional de Práticas Integrativas e Complementares (PNPIC) no Sistema Único de 
Saúde.  
 
[...] esta Política Nacional define as abordagens da PNPIC no SUS, tendo em 
conta também a crescente legitimação destas por parte da sociedade. Um 
reflexo desse processo é a demanda pela sua efetiva incorporação ao SUS, 
conforme atestam as deliberações das Conferências Nacionais de Saúde; da 
1ª Conferência Nacional de Vigilância Sanitária, em 2001; da 1ª Conferência 
Nacional de Assistência Farmacêutica, em 2003, a qual enfatizou a 
necessidade de acesso aos medicamentos fitoterápicos e homeopáticos. 
(BRASIL. MINISTÉRIO DA SAÚDE, 2006, p. 4) 
 
 Coerente com estas observações, mas sem fazer referência exclusiva a elas, 
amparadas pelo saber estatístico, as práticas espirituais/religiosas têm sido 
sistematicamente associadas ao funcionamento corporal mais saudável e a menores 
níveis de adoecimento.  
 
Koenig et al. (1997) avaliaram a relação entre a prática de atividades religiosas e os 
níveis séricos de IL-6 e outros mediadores do sistema auto-imune e cascata 
inflamatória. Foram incluídos 1.718 pacientes com 65 ou mais anos de idade, e 
considerou-se como ponto de corte para IL-6 de 5 pg/ml; a correlação à prática de 
serviços religiosos foi realizada de forma temporal em distintas entrevistas entre 1989 e 
1992. Nos achados finais, comparados aos pacientes sem práticas religiosas freqüentes e 
controlando-se fatores de confusão, apenas a metade do grupo com práticas freqüentes 
tinha mais que 5 ng/ml (OR 0,58, 95% CI, 0,40-0,84, p < 0,005), além de menores taxas 
de marcadores de inflamação, como alfa-2 globulina, d-dímero, leucócitos 
polimorfonucleares e linfócitos. (GUIMARÃES e AVEZUM, 2007, p. 89-90). 
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 Outros artigos analisados, também respaldados pelo conhecimento estatístico, 
asseveram que as pessoas envolvidas com “práticas religiosas ou espirituais são 
fisicamente mais saudáveis, têm estilo de vida mais equilibrado e usam menos serviços 
de saúde” (PERES et al., 2007, p. 84); usam menos álcool, tabaco, maconha e outras 
drogas (SANCHEZ e NAPPO, 2007); apresentam resultados benéficos em “relação a 
dor, debilidade física, doenças do coração, pressão sanguínea, infarto, funções imune e 
neuroendócrina, doenças infecciosas, câncer e mortalidade” (PANZINI e BANDEIRA, 
2007, p. 127).  
 Conforme Panzini e Bandeira (2007), as práticas religiosas também estão 
associadas a efeitos adversos para a saúde das pessoas. Isto sucede, fundamentalmente, 
em três situações: primeiro, quando “são usadas para justificar comportamentos de 
saúde negativos ou substituir cuidados médicos tradicionais” (p. 127); segundo, quando 
induzem sentimentos de culpa, vergonha, medo, raiva e agressões; e, terceiro, quando 
são utilizadas como instrumentos de controle social.  
As estatísticas, todavia, permitem referendar: as práticas espirituais e religiosas 
associam-se predominantemente a benefícios para a saúde dos indivíduos e à maior 
eficiência econômica.  
 
No geral, entretanto, as principais religiões com tradições bem estabelecidas e 
lideranças responsáveis tendem a promover mais experiências humanas positivas que 
negativas. (KOENIG, 2001 apud PANZINI e BANDEIRA, 2007, p. 127) 
 
O impacto do benefício da atividade religiosa na saúde chega a ser comparado com o 
abandono do tabagismo e até mesmo com o acréscimo de sete a 14 anos na expectativa 
de vida (Neumann e Peeples, 2001). O impacto também se dá economicamente, pois a 
prática espiritual é isenta de custos e seus benefícios resultam menos gastos 
hospitalares, medicamentos e exames diagnósticos (Hudson, 1996). (PERES et al., 
2007, p. 84) 
 
 Em conformidade com as proposições de Foucault (1988; 1999) sobre o 
biopoder, não são apenas os conhecimentos estatísticos – por meio dos quais a 
biopolítica ou as regulações da população se tornam possíveis – que estão viabilizando a 
emergência do campo da ES. Práticas que incidem sobre os corpos individuais – para 
fazê-los viverem mais, não morrerem e até mesmo ressuscitarem – têm contribuído para 
idêntico resultado. Esta afirmação parece ser particularmente importante para 
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descrevermos as condições de possibilidade que suscitam e até mesmo incitam os 
estudos sobre as EQMs. 
 Moody Jr. (2013) relata que encontrou pessoas que haviam vivenciado tal 
gênero de experiências de diversas formas. Apesar de extensa a citação, considero 
relevante mencionar aqui as palavras do próprio autor. 
 
A princípio, por coincidência. Em 1965, quando era estudante de filosofia na 
Universidade da Virgínia, encontrei um homem que era professor de psiquiatria clínica 
na faculdade de medicina. Desde o começo fiquei impressionado com seu calor, 
bondade e bom humor. Foi uma grande surpresa quando mais tarde vim a saber a 
respeito dele um fato muito interessante, o de que tinha estado “morto” – não uma, mas 
duas vezes, com o intervalo de dez minutos – e de que tinha feito o relato mais 
fantástico sobre o que aconteceu com ele enquanto esteve “morto”. Mais tarde escutei 
ele próprio contar sua história a um pequeno grupo de estudantes interessados. Na 
ocasião fiquei muito impressionado, mas como tinha pouca base para avaliar tais 
experiências, apenas “arquivei” a narrativa, tanto na minha mente como sob a forma de 
uma gravação em fita magnética que fiz na ocasião. 
Alguns anos mais tarde, depois de ter recebido o meu doutoramento em filosofia, eu 
estava ensinando em uma universidade na parte leste do Estado da Carolina do Norte. 
Em um dos cursos pedi aos alunos que lessem o diálogo Fédon de Platão, trabalho em 
que a imortalidade é uma das questões discutidas. Nas minhas aulas tinha estado 
destacando as outras doutrinas que Platão ali apresenta, e não enfocara sobre a discussão 
da vida depois da morte. Um dia, depois das aulas, um aluno pediu para falar comigo. 
Perguntou se podíamos discutir o assunto da imortalidade. Tinha algum interesse no 
assunto porque a avó dele tinha “morrido” durante uma operação cirúrgica e tinha 
narrado uma experiência bastante surpreendente. Pedi-lhe que contasse para mim, e, 
para minha grande surpresa, relatou quase a mesma série de eventos que eu tinha 
escutado o professor de psiquiatria descrever alguns anos antes. 
A essa altura minha procura de casos tornou-se algo mais ativa e comecei a incluir 
leituras sobre o tema da sobrevivência humana depois da morte biológica nos meus 
cursos de filosofia. Contudo, fui cuidadoso em não mencionar as suas experiências de 
morte em meus cursos. Adotei, na verdade, a atitude de esperar para ver. “Se esses 
relatos forem bastante comuns”, refleti, “irei provavelmente ouvir mais, se tão somente 
levantar o tópico geral da sobrevivência em discussões filosóficas, expressar uma 
atitude simpática em relação a essa questão e esperar”. Para minha surpresa, encontrei 
em quase todas as classes, de mais ou menos trinta alunos, pelo menos um estudante 
que me procurava depois da aula para relatar uma experiência de “quase morte”. 
O que me surpreendeu desde o começo do meu interesse foi a grande semelhança dos 
relatos, a despeito do fato de que vinham de pessoas com as mais diversas religiões e 
diferentes circunstâncias sociais e educacionais. Na ocasião em que ingressei na 
faculdade de medicina, em 1972, já tinha coletado um número considerável de 
experiências e comecei a mencionar o estudo informal que estava fazendo a algumas 
das minhas relações na faculdade. Em dado momento um amigo me convenceu a fazer 
uma palestra na Sociedade de Medicina, e outras conferências se seguiram. Mais uma 
vez descobri que depois de cada palestra alguém vinha me contar uma experiência 
pessoal. 
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À medida que fiquei mais conhecido por causa desse interesse, médicos começaram a 
me enviar pessoas que eles tinham ressuscitado e que relatavam experiências pouco 
usuais. Outros ainda me escreveram dando informações quando apareceram nos jornais 
artigos sobre os meus estudos. (MOODY JR., 2013, p. 16-18) 
 
 No relato de Moody Jr., podemos perceber em dois momentos como as 
contemporâneas técnicas de prolongamento da vida corporal, peculiares a um contexto 
que compreende as nossas existências prioritariamente a partir do saber biológico, 
suscitam discursos sobre as EQMs. No primeiro caso, a avó de um jovem tinha 
“morrido” durante uma operação cirúrgica; e, no segundo, médicos passaram a enviar 
para o autor pacientes que eles haviam “ressuscitado”. 
 Estas evocações parecem ser fundamentais para que compreendamos a 
emergência dos discursos sobre as EQMs: 
 
[...] suspeito muito que experiências de quase-morte tenham sido enormemente mais 
comuns nas últimas décadas do que em períodos anteriores. A razão para isso é 
simplesmente porque só em tempos muito recentes passou a existir uma tecnologia 
avançada de ressurreição. Muitas pessoas que têm sido trazidas de volta na nossa era 
não teriam sobrevivido anos antes. As injeções de adrenalina no coração, o coração 
artificial e o pulmão artificial são exemplos desses progressos médicos. (MOODY JR., 
2013, p. 79) 
 
A morte não é mais a mesma. Hoje um coração parado não significa que seu dono vá, 
necessariamente, passar para o lado de lá. Graças a uma série de procedimentos médicos 
e um aparelhinho chamado desfibrilador, uma parcela razoável de pacientes dados como 
mortos tem sido “ressuscitada” nas UTIs mundo afora. Várias dessas pessoas têm 
histórias para contar. São histórias que desconcertam a ciência com perguntas muito 
difíceis – e que só agora começam a ser respondidas. (SUPERINTERESSANTE, 2005) 
 
 Moody Jr. (1988), ao cogitar sobre a emergência dos estudos sobre as EQMs, 
menciona ainda que na contemporaneidade as pessoas dispõem de uma cultura menos 
hostil aos seus relatos. Outrora, a descrição de uma EQM constituiria justificativa para 
uma internação hospitalar por doença mental. 
 No entanto, o fato que considero mais importante para a compreensão das 
condições que possibilitaram as pesquisas sobre as EQMs, inicialmente nos Estados 
Unidos, é a maneira como as ações humanas que se destinam à manutenção e ao 
prolongamento da existência corporal – ou seja, ao fazer viver próprio do biopoder – 
acabam por viabilizar discursos que problematizam ou questionam a maneira como a 
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própria Biologia narra a vida. Naquilo que tange às EQMs, a epígrafe citada no início 
deste capítulo parece ser particularmente pertinente: “[...] todo exagero carrega consigo 
a semente da sua própria perdição” (FREUD, 2001, p. 40-41). Ou seja, o desejo intenso 
e os investimentos realizados para a preservação e o prolongamento da vida biológica – 
para eternizarmos os nossos corpos – parecem estar trazendo consigo, eles mesmos, de 
uma forma quase imanente, enunciações que acabam por questionar o imperativo 
biológico que nos rege. 
 Ao olharmos para as aproximações entre Espiritualidade e Saúde segundo outra 
perspectiva, percebemos também que na história das religiões são frequentes os relatos 
que associam as práticas religiosas ao alívio ou à cura de enfermidades físicas e 
mentais. Para citar apenas alguns exemplos, lembro que o Novo Testamento, livro que 
sustenta as principais religiões ocidentais, apresenta-nos Jesus curando cegos, leprosos, 
“lunáticos”, paralíticos etc.. A beatificação de muitos santos da Igreja Católica é 
justificada pelas curas milagrosas atribuídas a eles durante as suas vidas ou após as suas 
mortes. Sanchez e Nappo (2007) realizam minuciosa descrição a respeito dos saberes 
que orientam as práticas dos grupos de alcoólicos anônimos (AA) e narcóticos 
anônimos (NA). Relatam que apesar daqueles grupos não se caracterizarem como 
“religiosos” os seus fundamentos remetem à tradição protestante americana. 
Mencionam que seis dos 12 passos propostos para a superação do dependente valorizam 
a relação do homem com Deus. Na atualidade, diversas religiões organizam momentos 
destinados ao tratamento de doenças que afetam os seus fiéis. Naquilo que concerne ao 
Espiritismo, Kardec (2009, p. 188) explica porque determinados indivíduos têm o dom 
de curar pelo simples toque: “A força magnética pode ir até aí quando secundada pela 
pureza dos sentimentos e um ardente desejo de fazer o bem, por que então os bons 
Espíritos ajudam”. Estes seriam os médiuns curadores. 
 Mantendo-me restrito às questões pertinentes ao Espiritismo, Almeida (2007) 
relata que a sistematização desta doutrina, por Allan Kardec, na segunda metade do 
século XIX, desencadeou intensa reação dos médicos, especialmente dos psiquiatras. 
Tais profissionais consideravam que o Espiritismo, o qual estava se difundindo por 
diversos países e ampliando a sua quantidade de adeptos, teria a capacidade de provocar 
a loucura como decorrência das práticas mediúnicas. A teoria da degenerescência de 
Morel era mobilizada para embasar o argumento de que a loucura seria transmitida para 
as gerações futuras. Além disto, os psiquiatras acusavam os médiuns, que 
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diagnosticavam e tratavam doenças, de serem fraudadores, charlatães e mistificadores e 
praticarem a Medicina ilegalmente. 
 Segundo a autora, não se deveria tentar compreender este conflito entre a 
Psiquiatria e o Espiritismo sem se considerar o contexto mundial, mais especificamente 
do Ocidente, em meados do século XIX e no início do XX. Naquela época, o processo 
de secularização das instituições se intensificava, as religiões institucionalizadas 
estavam sendo duramente questionadas e a ciência progressivamente assumia posição 
de destaque para legitimar os discursos que explicavam a ordenação do mundo. 
 O esforço para a construção de indivíduos e sociedades mais desenvolvidos 
desencadeava no campo da saúde mental, conforme Almeida (2007), debates acerca de 
questões éticas, científicas e filosóficas. Dois grupos de problemas, particularmente, 
concentravam as maiores tensões: a relação mente-corpo e as causas dos transtornos 
mentais. 
 
Os psiquiatras, fortemente influenciados pelo materialismo e de ciência 
vigentes à época, procuravam excluir a possibilidade de existência de 
qualquer elemento imaterial. Os espíritas, que também destacavam a 
importância da ciência, diziam ser possível conciliá-la com imaterialidade 
espiritual. Pretendiam unir os avanços e descobertas científicas da época sem 
negar a importância dos fenômenos espirituais e sua influência benéfica na 
vida dos homens. Os fenômenos espirituais também deveriam ser submetidos 
à investigação científica. (ALMEIDA, 2007, p. 50-51) 
 
 Em síntese, a Psiquiatria e o Espiritismo, emergindo em um mesmo contexto e 
interessando-se pelos mesmos conjuntos de fenômenos, disputaram entre si não apenas 
o estabelecimento de verdades, mas os seus próprios destinos, os lugares e os papéis que 
viriam a ocupar em uma sociedade que ansiava por transformações. 
 
A resolução deste conflito se relaciona com o alcance de inserção e de 
legitimação social pelos dois grupos, mas em campos diferentes. A 
Psiquiatria conquistou o seu espaço majoritariamente no meio médico-
acadêmico, enquanto o Espiritismo se legitimou basicamente dentro do 
campo religioso. Entretanto, as representações sobre a doença mental junto à 
sociedade brasileira apresentam influências dos dois grupos. Grande parte da 
população busca tratamentos espirituais complementares aos psiquiátricos. 
As representações psiquiátricas e espíritas sobre os transtornos mentais são 
muitas vezes vistas mais como complementares do que como antagônicas. 
(ALMEIDA, 2007, p. 4) 
 
 Considero, no entanto, que o conflito entre a Psiquiatria (representante da 
Ciência Oficial) e o Espiritismo está longe de ser solucionado. Para ilustrar esta 
44 
 
afirmação com dois exemplos, Greyson (2007) afirma que todas as teorias propostas 
para a explicação das EQMs com base em mecanismos neurofisiológicos carecem de 
fundamentos e configuram-se simples especulações (mais adiante, retomarei este tema). 
Em outra perspectiva, o Espiritismo, conforme as passagens abaixo ilustram, desde a 
sua origem, afirma-se uma ciência e cultiva o propósito de assim ser reconhecido. 
 
Após termos exposto, em O Livro dos Espíritos, a parte filosófica da ciência espírita, 
damos nesta obra [O Livro dos Médiuns] a parte prática para uso daqueles que querem 
se ocupar das manifestações, seja para si mesmos, seja para se inteirarem dos 
fenômenos que podem ser chamados a ver. (KARDEC, 2008, p. 7) 
 
A investigação rigorosamente racional e científica de fatos que revelavam a 
comunicação dos homens com os Espíritos, realizada por Allan Kardec, resultou na 
estruturação da Doutrina Espírita, sistematizada sob os aspectos científico, filosófico e 
religioso. 
A partir de 1854 até seu falecimento, em 1869, seu trabalho foi constituído de cinco 
obras básicas: “O Livro dos Espíritos” (1857), “O Livro dos Médiuns” (1861), “O 
Evangelho Segundo o Espiritismo” (1864), “O Céu e o Inferno” (1865), “A Gênese” 
(1868), além da obra “O que é o Espiritismo” (1859), de uma série de opúsculos e 136 
edições da “Revista Espírita” (de janeiro de 1858 a abril de 1869). Após sua morte, foi 
editado o livro “Obras Póstumas” (1890). 
O estudo meticuloso e isento dessas obras permite-nos extrair conclusões básicas: a) 
todos os seres humanos são Espíritos imortais criados por Deus em igualdade de 
condições, sujeitos às mesmas leis naturais de progresso que levam todos, 
gradativamente, à perfeição; b) o progresso ocorre através de sucessivas experiências, 
em inúmeras reencarnações, vivenciando necessariamente todos os segmentos sociais, 
única forma de o Espírito acumular o aprendizado necessário ao seu desenvolvimento; 
c) no período entre as reencarnações o Espírito permanece no Mundo Espiritual, 
podendo comunicar-se com os homens; d) o progresso obedece às leis morais ensinadas 
e vivenciadas por Jesus, nosso guia e modelo, referência para todos os homens que 
desejam desenvolver-se de forma consciente e voluntária. (KARDEC, 2009, Nota 
explicativa da Editora) 
 
 Imersa em um contexto distinto daquele de meados do século XIX quando 
surgiu, a Doutrina Espírita defronta-se hoje com condições diferentes para a consecução 
dos seus propósitos de ser reconhecida como uma ciência, e não apenas como uma 
religião. Conforme exposto anteriormente, na atualidade, a Biologia constitui o saber 
matricial a partir do qual a vida é compreendida e administrada. Amparada por este 
saber e configurando-se estratégia biopolítica, a Medicina, por sua vez, incide sobre as 
vidas de praticamente todas as pessoas. 
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 Por conseguinte, parece ser exatamente neste cenário de extrema relevância 
social, sobretudo em terras brasileiras, que o Espiritismo na atualidade tenta se imiscuir 
ou infiltrar-se para afirmar a sua cientificidade. Foi neste cenário que Durgante (2012) 
escreveu: 
 
O surgimento da Associação Médico-Espírita do Rio Grande do Sul é decorrente do 
empenho da dra. Marlene Nobre em expandir o paradigma médico-espírita por todo o 
Brasil. Com a fundação da AME-Brasil no dia 17 de junho de 1995, ocorrido em São 
Paulo-SP, a dra. Marlene Nobre assumiu a presidência, conclamando todos os 
participantes para unirem esforços na fundação de novas AMEs, seguindo a orientação 
de Bezerra de Menezes, que afirmou que elas já estavam no coração de Jesus, mas 
precisavam tomar forma materialmente. 
Estava presente nesse evento o prof. Cícero Marcos Teixeira, que residia em Porto 
Alegre-RS, e a Dra. Marlene Nobre deu a ele a incumbência de transmitir aos médicos-
espíritas gaúchos a solicitação de Bezerra. Chegando a Porto Alegre, Cícero nos procura 
e passa a orientação da Dra. Marlene Nobre. De Santo Ângelo-RS, através da 
mediunidade de dona Custódia Ávila Santos, veio a confirmação de Bezerra da 
orientação dada em São Paulo, e passamos a buscar colaboração de outros colegas para 
a fundação da AME-RS. Depois de algumas reuniões e da elaboração do estatuto, foi 
fundada a AME-RS, no dia 23 de novembro de 1996. Nessa ocasião era presidente da 
Federação Espírita do Rio Grande do Sul o nosso querido amigo e companheiro de ideal 
Jason de Camargo, que nos acolheu e deu todo o apoio para a AME-RS, oferecendo o 
espaço da FERGS para a palestra de inauguração, feita pela Dra. Marlene Nobre, e para 
as atividades iniciais. 
[...] 
A partir da sua fundação, a AME-RS foi se integrando cada vez mais à AME-Brasil e às 
demais AMEs existentes, se engajando-se nas diversas tarefas desenvolvidas, 
colaborando com os Congressos Médico-Espíritas do Brasil e desenvolvendo um 
programa de atividades bastante intenso, como grupos de estudos, palestras, seminários 
e congressos, procurando expandir a sua ação inserida no tripé ensino, pesquisa e 
assistência. 
A AME-RS tem colaborado com o Movimento Espírita, dando sua contribuição sempre 
que é convocada para isso, principalmente na área da saúde e da bioética, integrando o 
conhecimento médico-científico com a espiritualidade. (DURGANTE, 2012, p. 15-17) 
 
 A partir desta citação, podemos perceber como a emergência do campo da ES no 
Brasil , aparentemente, decorre de um processo distinto daquele que se desenvolveu, por 
exemplo, nos Estados Unidos. Amparados pelo exemplo das EQMs, nota-se que neste 
último país fatos empíricos observados em hospitais e debatidos em universidades 
desencadearam estudos que, por sua vez, viabilizaram a sistematização de hipóteses e 
teorias que advogam pela existência no ser humano de um princípio inteligente e 
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imaterial (a alma ou o espírito) independente do corpo físico, que, além de outras coisas, 
exerceria influência sobre a saúde das pessoas.  
No nosso país, parece suceder principalmente o inverso. Profissionais de saúde, 
por exemplo, identificados com a Doutrina Espírita – e, possivelmente, com outras 
religiões –, ao se respaldarem em publicações principalmente internacionais, 
trabalhariam, fundamentalmente, de duas formas: primeiro, para que se realizem, 
segundo os parâmetros da ciência contemporânea, investigações nos ambientes médico 
e acadêmico sobre experiências e fenômenos que há muito são aceitos no campo 
religioso; e, segundo, escrevendo, eles mesmos, livros, algumas vezes até mesmo na 
forma de histórias ou romances, que abordam questões relativas ao campo da ES. 
Para ilustrar estas afirmações com outros exemplos, cito que dos 14 autores 
(todos profissionais de saúde) com artigos publicados no primeiro dos três volumes do 
livro Conectando Ciência, Saúde e Espiritualidade (DURGANTE, 2012), publicado 
pela Associação Médico-Espírita do Rio Grande do Sul (AMERGS), nove são 
apresentados nas páginas iniciais da obra como sendo trabalhadores de instituições 
(associações, federações ou sociedades) espíritas. Alexander de Moreira-Almeida7, uma 
das principais referências brasileiras no campo dos estudos em ES, em entrevista 
concedida à Revista Superinteressante, por e-mail, em 01 de setembro de 2010, não se 
afirma espírita. Menciona que desde criança teve muito contato com a diversidade 
religiosa brasileira: espíritas, católicos, umbandistas e protestantes. Simultaneamente, 
porém, sempre nutriu uma atitude crítica, questionadora e investigativa. Estes fatos o 
levaram a desenvolver uma postura investigativa para melhor conhecer as várias 
experiências espirituais, as quais são sistematicamente ignoradas pelos cientistas e 
aceitas pelos religiosos. Sobre Allan Kardec, o codificador do Espiritismo, afirma: 
“acho que ele foi um pensador importante do século XIX que merece uma análise mais 
detalhada de seu pensamento e das possíveis contribuições que ele pode trazer para os 
debates entre espiritualidade e ciência”. O autor, individualmente ou com parceiros, 
dispõe de diversos artigos nos quais discorre sobre temas peculiares à Doutrina Espírita, 
                                                           
7
 Professor Associado de Psiquiatria da Faculdade de Medicina da Universidade Federal de Juiz de Fora, 
fundador e diretor do Núcleo de Pesquisa em Espiritualidade e Saúde da UFJF (NUPES), coordenador 
das seções em espiritualidade e psiquiatria da Associação Mundial de Psiquiatria e da Associação 
Brasileira de Psiquiatria, coordenador da Biblioteca Virtual em Espiritualidade e Saúde (BVES) e editor 
convidado do Suplemento Especial em Espiritualidade e Saúde da Revista de Psiquiatria Clínica (vol. 34, 
supl.1, 2007), da Revista de Psiquiatria Clínica, do Departamento de Psiquiatria da Universidade de São 
Paulo, além de outros, 
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tais como: Perfil sociodemográfico e de experiências anômalas em indivíduos com 
vivências psicóticas e dissociativas em grupos religiosos; Dissociative and psychotic 
experiences in Brazilian spiritist mediums; e Comparison of brazilian spiritist 
mediumship and dissociative identity disorder. 
Aliás, a questão da identificação prévia de profissionais da saúde com o 
Espiritismo configurando-se como o elemento motivador para a realização de pesquisas 
sobre as experiências espirituais não é recente. Segundo Hess (1991), citado por 
Almeida (2007), Adolfo Bezerra de Menezes Cavalcanti (1831-1900), um dos maiores 
expoentes da Doutrina Espírita no Brasil, conhecido também como “o médico dos 
pobres”, pretendeu estudar as possíveis causas da loucura sem lesão cerebral, assim 
como Freud e Pierre Janet. Diferentemente destes dois, o seu trabalho não foi 
reconhecido pelos psiquiatras. 
Para encaminhar o término da presente seção, considero importante explicar 
porque eu me dediquei a tentar mostrar especificamente a maneira como o Espiritismo 
tem contribuído para a emergência do campo da ES no Brasil. Desta forma, assim como 
anteriormente eu optei por investigar a noção de vida vincula às EQMs a partir da 
leitura do texto Experiências de quase-morte: implicações clínicas, de Bruce Greyson 
(2007), presente na Biblioteca Virtual em Espiritualidade e Saúde (BVES), a estratégia 
de descrever especialmente as contribuições da Doutrina Espírita para a configuração do 
campo da ES no Brasil também começou a ser esboçada após duas associações que eu 
realizei em relação à BVES. Em primeiro lugar, a BVES é mantida por uma instituição 
espírita, o Hospital João Evangelista, localizado na cidade de São Paulo, no Brasil. Em 
segundo lugar, na referida Biblioteca constam diversos textos que se constituem 
produtos de investigações sobre temas eminentemente identificados com a Doutrina 
Espírita8. Além disto, conforme descreverei no último capítulo desta Tese, na seção 
Segunda digressão: as associações entre as EQMs e o Espiritismo, é possível se 
estabelecer um conjunto de aproximações entre os discursos próprios da Doutrina 
                                                           
8
 Apenas para citar alguns exemplos presentes na seção Experiências Espirituais (transes, mediunidade, 
experiências de quase morte...), temos: Fenomenologia das experiências mediúnicas, perfil e 
psicopatologia de Médiuns Espíritas (Alexander Moreira Almeida, Tese de Doutorado em Psiquiatria 
FMUSP, 2004), O Caso Humberto de Campos: Autoria Literária e Mediunidade (Alexandre Caroli 
Rocha, Tese de Doutorado em Teoria e História Literária, Unicamp, 2008), A poesia transcendente de 
Parnaso de além-túmulo (Alexandre Caroli Rocha, Dissertação de Mestrado em Teoria e História 
Literária, Unicamp, 2001), Dissociative ans psychotic experiences in Brazilian spiritist mediuns 
(Alexander Moreira-Almeida, Francisco Lotufo Neto, Bruce Greyson, Psychotherapy and 
Psychosomomatics 76(1):57-8, 2007. Erratum in: Psychother Psychosom 76(3):185, 2007). 
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Espírita e aqueles peculiares às EQMs9. Ao realizar estes esclarecimentos, proponho 
também que a constituição do campo da ES no Brasil esteja correlacionada com aquilo 
que Deleuze (2005) caracterizou como os modos de visibilidade. 
Segundo este autor, para descrevermos adequadamente uma formação histórica 
ou discursiva, não podemos nos limitar à descrição dos seus enunciados, àquilo que se 
pode dizer no seu contexto. Precisamos completar a descrição com a caracterização dos 
regimes ou das lógicas de percepção que tornam possíveis os enunciados – ou a 
produção de saberes. Escrevendo com outras palavras, não podemos nos restringir à 
identificação de uma verdade; precisamos tentar compreender o “processo que a 
estabelece” (DELEUZE, 2005, p. 72). 
 Deleuze (2005) sugere que um processo, de maneira geral, é feito de um 
processus e de um procedimento. Os procedimentos estão relacionados com as questões 
de linguagem próprias de cada estrato arqueológico: o corpus de palavras, frases e 
proposições; a maneira como os enunciados são “obtidos”; as superfícies onde os 
mesmos aparecem; os sujeitos que podem falar... O processus se relaciona com o ver, 
mas sem se limitar ao corpus sensível, isto é, aos objetos que são vistos e as suas 
qualidades. Interessa-lhe descrever como – os meios segundo os quais – se extraem dos 
objetos as suas qualidades. Como as luzes são organizadas – dispostas – de maneira a 
permitirem ver alguns objetos e outros não? Quais faces dos objetos as luzes clareiam e 
quais ocultam? 
Ao prosseguir, o autor escreve ainda que para Foucault o enunciado – o dito – 
terá sempre primado sobre o visível, porém este jamais será anulado. O visível terá as 
suas leis, os seus ritmos e a sua história. Será, todavia, a combinação de ambos que 
constituirá um saber: 
 
[...] porque o saber, na nova conceituação de Foucault, define-se por suas 
combinações do visível e do enunciável próprias para cada estrato, para cada 
formação histórica. O saber é um agenciamento prático, um “dispositivo” de 
enunciados e de visibilidades. Não há, então, nada sob o saber (embora haja 
[...] coisas fora do saber). 
O saber é a unidade de estrato que se distribui em diferentes limiares, o 
próprio estrato existindo apenas como empilhamento desses limiares sob 
orientações diversas, das quais a ciência é apenas uma. Há apenas práticas, 
                                                           
9
 Ao apresentar estas evidências, não pretendo negar que outras religiões, assim como, possivelmente, as 
culturas indígenas e negras, também contribuem para a organização do campo da ES nas nossas terras. No 
entanto, ao tomar como referência os materiais que eu analisei, consegui correlacioná-los apenas com o 
Espiritismo. 
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ou positividades, constitutivas do saber: práticas discursivas de enunciados, 
práticas não-discursivas de visibilidades. (DELEUZE, 2005, p. 60-61) 
 
 Então, se os saberes são constituídos a partir de uma combinação “do visível e 
do enunciável”, entendo que o modo peculiar como o campo da ES emerge no Brasil 
pode estar relacionado com a predisposição que expressiva quantidade de profissionais 
de saúde brasileiros possuem para “ver as coisas invisíveis” em função da identificação 
prévia que possuem com o Espiritismo – e, reitero, possivelmente, com outras religiões. 
Portanto, a questão não envolveria a cientificidade ou o charlatanismo que possibilitam 
provar a existência ou não do espírito como elemento que sobrevive à morte do corpo 
físico. O debate que Deleuze (2005) nos provoca a fazer é de outra natureza: está 
relacionado com o fato de admitirmos ou não que os nossos métodos de pesquisa apenas 
nos possibilitam ver – “ou descobrir” – aquilo que, previamente, em função da nossa 
cultura, estamos aptos ou fomos formados para enxergar.  
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2 AS EXPERIÊNCIAS DE QUASE-MORTE 
 
No capítulo anterior, busquei apresentar alguns elementos que contribuem para a 
compreensão das condições políticas que possibilitaram a emergência do campo da 
Espiritualidade e Saúde (ES) e dos discursos sobre as experiências de quase-morte 
(EQMs). Ao proceder deste modo, expus o entendimento de que tais condições são 
especialmente decorrentes do desenvolvimento de técnicas associadas à noção de vida 
biológica, à Medicina, ao biopoder e, particularmente no Brasil, a questões culturais que 
envolvem a religiosidade da população.  
Superada esta etapa, antes de caracterizar detalhadamente as EQMs, julgo 
pertinente apresentar o campo discursivo com o qual as mesmas estão associadas. Desta 
forma, o presente capítulo será dividido em cinco seções: na primeira, exporei aquilo 
que entendo por ES destacando, especialmente, algumas das configurações deste campo 
discursivo no Brasil; na segunda, discorrerei sobre a ampla categoria das experiências 
anômalas ou espirituais; na terceira, escreverei sobre a maneira como a literatura que 
advoga pela natureza espiritual das EQMs associa estas experiências à ressignificação 
da morte; na quarta, apresentarei as principais características das EQMs; e, na quinta, 
destacarei o desejo dos pesquisadores de EQMs de classificarem os seus estudos como 
“científicos”. 
 
 
2.1 ESPIRITUALIDADE E SAÚDE 
 
 No primeiro capítulo, descrevi como as contemporâneas técnicas de 
prolongamento da vida corporal suscitam discursos sobre as EQMs. Fatos semelhantes 
parecem suceder com diversas outras práticas religiosas e espirituais. Assim, conforme 
passarei a mostrar, a adoção pelos pacientes de práticas religiosas e espirituais se 
evidencia de forma mais marcante, chamando mais significativamente a atenção dos 
olhares médicos, quando o corpo humano, que é o objeto por excelência da Medicina, 
encontra-se mais fragilizado, mais debilitado. Parece ser nos momentos quando os 
pacientes percebem os limites dos seus próprios corpos e a possibilidade do destino 
inexorável – da finitude, do término da vida biológica, da morte – que o desejo de 
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espiritualidade e religiosidade irrompe com todo vigor. Ilustrarei estas proposições com 
dois excertos dos artigos analisados. 
 
Algumas pesquisas mostram o efeito de aspectos religiosos e espirituais no tratamento 
de condições dolorosas. Em um estudo comparando o efeito de diferentes formas de 
meditação em relação à ansiedade, ao humor e à dor (Wachholtz e Pargament, 2005), 
demonstrou-se que o grupo que realizou meditação com envolvimento espiritual obteve 
menores níveis de ansiedade, melhor humor e duas vezes mais tolerância à dor. [...] 
Práticas religiosas privadas foram inversamente relacionadas às variáveis físicas, 
mostrando que os pacientes em pior estado tinham maior probabilidade em se engajar às 
práticas, como um meio de enfrentamento da sua baixa qualidade de vida. (PERES et 
al., 2007, p. 85) 
 
Evidências apontam um uso consideravelmente maior de estratégias de CRE10 positivo 
que negativo, para diferentes amostras em diferentes situações estressantes (Pargament 
et al., 1998a) e que as pessoas utilizam o CRE especialmente em situações de crise 
(Carver et al.,1989), principalmente diante de problemas relacionados a saúde/doença, 
envelhecimento e morte (Koenig et al.,1995; Siegel et al., 2001; Tix e Frazier, 1998), à 
perda de entes queridos (McIntosh et al., 1993) e a guerras (Pargament et al., 1994). A 
prevalência de uso de CRE, em diferentes estudos, foi de 79% em pacientes 
hospitalizados e 61,2% em psicóticos internados, em amostras do Reino Unido, e 73,4% 
em hospitalizados, 86% em hospitalizados e pacientes de cuidado contínuo, 59,1% em 
pacientes de cuidado contínuo (Harrison et al., 2001) e 80% em pacientes com doença 
mental crônica (Tepper et al., 2001), em amostras norte-americanas. (PANZINI e 
BANDEIRA, 2007, p. 129) 
 
 Foucault (2011) menciona que no início da Modernidade se operou uma divisão 
entre os campos de atuação da Igreja e da Medicina. Enquanto aos padres ficou 
reservada a missão de consolação das almas, aos médicos passou a competir o alívio das 
misérias físicas.  
Naquele contexto, a Biologia e a Medicina, ciências modernas positivas, ao 
defenderem a experiência sensível como fonte principal – e talvez única – de todos os 
conhecimentos, contribuíram para desvalorizar e desacreditar o saber religioso. Deus, a 
alma e a vida futura foram relegados à condição de quimeras: fantasias e sonhos 
destituídos de evidências empíricas. “A descrição, na medicina clínica, não tem o 
sentido de colocar o oculto, ou o invisível, ao alcance daqueles que a ele não têm 
acesso; mas de fazer falar o que todo mundo vê sem vê-lo [...]” (FOUCAULT, 2011, p. 
127).  
                                                           
10
 Coping (ou enfrentamento) religioso/espiritual. Nota incluída pelo autor desta Tese. 
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 O corpo biológico foi assim se consolidando como a realidade única da vida. Há 
vida enquanto a mesma pode ser empiricamente – sensivelmente – percebida e descrita 
pelo outro – o médico, o iniciado na verdadeira palavra – a quem foi outorgado o poder 
de dizer a verdade. Santos (2008) identifica uma correlação histórica entre este modo 
predominante de se fazer ciência e a dominação que países europeus exerceram em 
relação a outros, sobretudo situados na África e na Ásia. Para ele, a Modernidade foi um 
tempo quando o mundo que contava era fundamentalmente a Europa. Por conseguinte, a 
“invisibilidade das colônias e das suas culturas era o outro lado da universalidade do 
conhecimento produzido pela Europa colonizadora” (p. 143) e capitalista. 
Mas, se no centro de todas as relações de poder há espaço para a liberdade, os 
materiais empíricos analisados para a elaboração desta Tese permitem identificar no 
campo da ES outras formas de narrar a vida as quais contrastam com aquela que, desde 
o século XIX, tenta se impor como única. Como, todavia, descrever o referido campo ou 
formação histórica? Panzini e Bandeira (2007) sugerem que, embora ainda sejam 
utilizadas como sinônimas, a partir de 1997, pode ser percebido um movimento que 
busca diferenciar as noções de religiosidade e espiritualidade. 
 
A diferença tem sido explicada com base em a religião ter o cunho de ser 
institucionalmente socializada, vinculada a uma doutrina coletivamente compartilhada 
e/ou praticada, e a espiritualidade referir-se também a buscas e práticas subjetivas, 
individuais e não-institucionais. (PANZINI e BANDEIRA, 2007, p. 129) 
 
Os autores prosseguem escrevendo que à espiritualidade está reservado o “lado 
mais elevado e sublime da vida, sendo o potencial humano cultivado pelas pessoas 
independentemente de pertencerem ou não a dada religião” (PANZINI e BANDEIRA, 
2007, p. 129). Os termos espiritualidade e religiosidade se refeririam a questões mais 
amplas ou abrangentes do que a expressão religião. Aludindo a Hill e Pargament (2003), 
Panzini e Bandeira entendem que espiritualidade e religião são construtos relacionados, 
interdependentes. Separá-los demasiadamente poderia levar à necessidade não 
justificada de duplicação das escalas de medida. Koenig (2000), igualmente citado por 
tais autores, utilizaria espiritualidade e religiosidade como expressões intercambiáveis, 
pois a maioria dos norte-americanos não faria distinção entre os conceitos. 
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Referindo-se aparentemente ao mesmo autor, mas a outra obra, Peres, Simão e 
Nasello (2007) sugerem que Koenig (2001) concebe distinções entre os conceitos de 
religião e espiritualidade: 
 
[...] religião como um sistema organizado de crenças, práticas, rituais e símbolos 
projetados para auxiliar a proximidade do indivíduo com o sagrado e/ou transcendente, 
e espiritualidade como busca pessoal de respostas sobre o significado da vida e o 
relacionamento com o sagrado e/ou transcendente. (PERES, SIMÃO e NASELLO, 
2007, p. 137) 
 
 Guimarães e Avezum (2007) identificam-se com a concepção que distingue as 
noções de espiritualidade e religiosidade. Assim como Peres, Simão e Nasello (2007), 
propõem que a espiritualidade abrange as “questões sobre o significado e o propósito da 
vida” (p. 89). Não se restringem, contudo, a esta concepção, pois acrescentam em 
seguida: “com a crença em aspectos espiritualistas para justificar sua existência e 
significados”. 
 Panzini et al. (2007) chamam a atenção, justamente, para a falta de consenso 
entre as noções de religião, religiosidade e espiritualidade. 
 
O Dicionário Oxford (Simpson e Weiner, 1989) define espírito como a parte imaterial, 
intelectual ou moral do homem. O termo espiritualidade envolve questões quanto ao 
significado da vida e à razão de viver, não limitado a tipos de crenças ou práticas. A 
religião é a “crença na existência de um poder sobrenatural, criador e controlador do 
Universo, que deu ao homem uma natureza espiritual que continua a existir depois da 
morte de seu corpo”. Religiosidade é a extensão na qual um indivíduo acredita, segue e 
pratica uma religião. Embora haja sobreposição entre espiritualidade e religiosidade, a 
última difere-se pela clara sugestão de um sistema de adoração/doutrina específica 
partilhada com um grupo. Crenças pessoais podem ser quaisquer crenças/valores 
sustentados por um indivíduo e que caracterizam seu estilo de vida e comportamento. 
Pode haver sobreposição com espiritualidade, pois crenças pessoais não 
necessariamente são de natureza não-material, como o ateísmo. Complementando, 
Koenig et al.(2001) salientam a relação dos termos com a busca do sagrado, definindo 
religião como um sistema organizado de crenças, práticas, rituais e símbolos delineados 
para facilitar a proximidade com o sagrado e o transcendente (Deus, Poder Maior ou 
Verdade/Realidade Final/Máxima) e espiritualidade como a busca pessoal por respostas 
compreensíveis para questões existenciais sobre a vida, seu significado e a relação com 
o sagrado ou transcendente que podem (ou não) levar a ou resultar do desenvolvimento 
de rituais religiosos e formação de uma comunidade. (PANZINI et al., 2007, p. 106) 
 
 Moody Jr. (1988) escreve que as suas pesquisas sobre EQMs modificaram a sua 
vida de várias maneiras. Uma das mais significativas mudanças percebidas pelo autor 
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foi o fato de ter se tornado mais “’espiritual’ – não “religioso”. Qual a diferença entre 
estas duas condições para ele? Ao parafrasear um sábio, esclarece: “Uma pessoa 
religiosa segue os ensinamentos de sua igreja, enquanto a espiritual segue a orientação 
de sua alma” (MOODY JR., 1988, p. 142). As religiões teriam criado os dogmas, as 
doutrinas e as seitas existentes. Por conseguinte, a pessoa religiosa seria aquela que age 
em conformidade com determinado código compartilhado socialmente. A pessoa 
espiritual, por sua vez, ao compreender a magnanimidade de Deus não se importa com 
rótulos. Considera, exclusivamente, que “o conhecimento e o amor são as coisas mais 
importantes que existem” (MOODY JR., 1988, p. 142). 
 Ao mencionar as suas conversas com o filósofo Michael Grosso, Moody Jr. 
(1988, p. 129) escreve que para aquele uma “EQM é um vislumbre, o sentido de uma 
religião sem denominações, ‘uma religião do modo como Deus tinha em mente’”. Neste 
sentido, a espiritualidade poderia ser definida como um ímpeto para a conexão com 
Deus, com as outras pessoas e, enfim, com tudo o que há, que se apresenta de maneira 
peculiar – única – em cada pessoa. 
 Foucault (2010a) chamou de espiritualidade ao conjunto de buscas, práticas e 
experiências que ao produzirem transformações no sujeito lhe viabilizam o acesso à 
verdade. Citou como exemplos de práticas “as purificações, as asceses, as renúncias, as 
conversões do olhar, as modificações de existência” (p. 15). Escreveu ainda que, no 
Ocidente, a espiritualidade abrange três caracteres. 
 Primeiro, a espiritualidade pressupõe que o sujeito para ter acesso à verdade 
necessita se deslocar, transformar-se, mudar-se em relação à posição que ocupava em 
determinado momento quando ainda não era possuidor da verdade. Segundo, essa 
transformação no ser do sujeito pode advir de duas maneiras: a) a partir de um 
movimento que arranca o sujeito da sua posição, do seu status ou da sua condição atual 
independentemente da sua vontade (esse movimento, que Foucault descreveu como éros 
– amor –, vem até o sujeito e o ilumina); e b) por um trabalho, mais ou menos 
demorado, mais ou menos dispendioso, que o sujeito realiza de si para consigo, sobre si 
mesmo, sendo ele, simultaneamente, o agente e o objeto desse labor (Foucault 
descreveu esse trabalho como sendo ascese – áskesis). Por fim, a espiritualidade 
apresenta ainda uma terceira característica: após atingir a nova posição ou a condição 
que lhe permite o acesso à verdade, o sujeito é acometido por um conjunto de efeitos 
“de retorno”. A verdade, quando adquirida, não contempla apenas a iluminação por um 
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conjunto de saberes. A verdade parece abranger uma nova condição – não um estado, 
pois os sentimentos não seriam passageiros, fugazes. Essa nova condição de beatitude, 
tranquilidade e completude viria a ser perene, permanente, estável. 
 Neste ponto, antes de completar a caracterização de espiritualidade que Foucault 
nos apresenta com os elementos que considero pertinentes a partir das análises que 
realizei, entendo necessário problematizar uma frase de Foucault (2010a) sobre a 
espiritualidade – ou da tradução realizada – para dirimir possíveis dúvidas ou 
interpretações que julgo equivocadas. Em A Hermenêutica do Sujeito lê-se que a 
espiritualidade “Postula a necessidade de que o sujeito se modifique, se transforme, se 
desloque, torne-se, em certa medida e até certo ponto, outro que não ele mesmo, para ter 
direito a[o] acesso à verdade” (FOUCAULT, 2010a, p. 16). 
 Conforme foi possível apreender a partir de outras considerações do mesmo 
autor, na mesma obra, a espiritualidade não pressupõe apenas que o próprio sujeito “se 
modifique, se transforme, se desloque”. A espiritualidade abrange também os 
fenômenos por meio dos quais o sujeito, independentemente de qualquer ação sua, é 
modificado, transformado ou deslocado da posição que ocupava em determinado 
momento. Processos como esses poderão ser mais bem compreendidos quando 
caracterizarmos as EQMs. 
 Por agora, porém, tais esclarecimentos são suficientes para que eu possa 
acrescentar à noção de espiritualidade exposta por Foucault outros elementos que 
observei nos materiais por mim analisados. Isto é, para que as proposições de Foucault 
sobre espiritualidade permitam uma compreensão mais adequada dos materiais que eu 
analisei elas precisam ser complementadas, desdobradas ou refinadas em alguns 
aspectos. 
 O primeiro aspecto está relacionado à existência de Deus. Ou seja, somente 
existe a verdade porque há uma inteligência máxima, superior, que muitas pessoas e 
religiões denominam Deus, a qual seria responsável pela criação, pela ordenação e pela 
sustentação do universo. O acesso à verdade que Foucault descreve, portanto, seria o 
acesso à adequada compreensão das leis de Deus. E os efeitos de retorno dessa verdade 
sobre o sujeito seriam as recompensas que decorreriam da plena identificação da 
criatura com o Criador. 
 O segundo elemento que precisa ser explicitado é aquele que apregoa a 
existência no ser humano de uma parte imaterial – não tangível, o espírito, a alma – que 
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independe do corpo biológico e que continua a viver após a morte do mesmo. Conforme 
descrevem Veiga-Neto e Lopes (2015), apesar dos diversos significados que foram 
atribuídos à “alma” em distintos contextos, de maneira geral, a palavra tem sido 
associada a uma entidade que disporia de relativa ou total autonomia em relação ao 
corpo material ou biológico. Para muitos, prosseguem os autores, a alma deveria ser 
pensada como fundante, organizadora e condutora dos processos corporais. No campo 
da Espiritualidade a existência desta noção de alma ou espírito parece ser, no mínimo, 
uma hipótese. Segundo descreverei adiante, as EQMs se constituiriam fenômenos que 
confirmariam esta hipótese. 
 Por fim, o último esclarecimento que desejo realizar se refere à ausência de um 
caminho único para o acesso à verdade. Cada indivíduo é despertado ou precisa 
encontrar a salvação por um roteiro que é somente seu. 
 
Deus intervém diretamente na vida de muitas pessoas. Uma experiência de quase-morte 
é apenas uma das muitas maneiras pelas quais a vida dessas pessoas foi alterada de 
maneira radical. [...] No entanto, grande número delas teve outro tipo de experiência 
transformadora profunda. Experiências de mudança de vida ocorrem durante 
contemplação, recuperação de dependência de drogas, durante culto, em emergências 
extremas e sob a coerção do combate. Centenas de pessoas me contaram sobre as 
experiências místicas de transformação de vida que tiveram. A significação fundamental 
para esses eventos depende, contudo, daquilo que as pessoas fazem depois deles. 
Quando Deus toca alguém, para onde se encaminha essa pessoa a partir de então? 
Somos sempre livres para escolher como usaremos nossas vidas e que mudanças 
estamos dispostos a empreender. (STORM, 2006, p. 141) 
 
 Um desdobramento – ou uma subárea – do campo da Espiritualidade é a 
Espiritualidade e Saúde (ES). Com base nos artigos analisados, entendo a ES 
contemplando dois conjuntos de elementos que, apesar de interligados, não podem ser 
inteiramente integrados – associados, acoplados. Tais elementos têm, do ponto de vista 
epistemológico, consequências bastante distintas. Em uma perspectiva, a ES contempla 
as práticas e os discursos que se afirmam científicos, os quais buscam compreender ou 
conhecer como a crença – a fé – em Deus, a hipotética parte imaterial do ser humano e a 
busca pela verdade – ou por se encontrar respostas sobre o sentido da vida – afetam a 
saúde humana. Esta perspectiva seria a perspectiva científica da ES.  Todavia, a ES não 
se restringe a estudos e a investigações científicas. Em outra perspectiva, a ES abrange 
as práticas e os discursos que buscam a promoção – a melhoria – das condições de 
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saúde das pessoas pela vivência da verdade – o que envolveria o cultivo da fé em Deus, 
da parte imaterial dos seres humanos e a busca de sentidos para a existência – para a 
vida. Teríamos aqui, por conseguinte, a perspectiva religiosa do campo da ES. 
Conforme mencionei, estas duas perspectivas estão implicadas com questões que ora se 
integram ora se distanciam. 
 
 
2.2 AS EXPERIÊNCIAS ANÔMALAS OU ESPIRITUAIS 
 
 Ao final da seção anterior, caracterizei o campo da Espiritualidade e Saúde (ES) 
como sendo constituído por duas perspectivas distintas: em um lado, encontramos as 
práticas espirituais e religiosas que as pessoas realizam para obterem melhores 
condições de saúde; no outro, percebemos as práticas e os discursos que se afirmam 
científicos, os quais buscam compreender ou conhecer como aquelas mesmas práticas 
espirituais ou religiosas afetam a saúde humana. Mencionei ainda que estas duas 
perspectivas, apesar de possuírem elementos comuns, que as aproximam, não podem ser 
completamente integradas. A partir destes elementos, nesta seção, buscarei apresentar as 
experiências anômalas ou espirituais como um conjunto de fenômenos que permitem a 
aproximação entre as duas perspectivas que constituem o campo da ES. 
 Assim, Martins e Zangari (2012) mencionam que relatos sobre experiências 
extraordinárias, tais como viagens espirituais, visões do passado e do futuro, contatos 
com entidades sobrenaturais, experiências de quase-morte, experiências fora do corpo, 
memórias de vidas passadas, além de outras, são comuns ao longo da história humana. 
Há poucos anos, segundo os autores, tem-se recorrido à expressão experiências 
anômalas para se designar o referido conjunto de episódios. Conforme relatam, em 
pesquisa realizada com 306 respondentes brasileiras, 82,7% dos participantes afirmou 
ter vivenciado pelo menos uma das seguintes experiências anômalas: experiências 
extrassensorio-motoras, telepáticas, precognitivas ou psicocinéticas. 
 Como desdobramento destas questões, Moreira-Almeida e Cardeña (2011) 
escrevem que as relações entre espiritualidade e saúde mental estão se caracterizando 
como um tema emergente em psiquiatria. Para Menezes Jr., Alminhama e Moreira-
Almeida (2012) estaria se ampliando a compreensão de que experiências psicóticas e 
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dissociativas seriam muito comuns em populações não clínicas, embora o consenso 
psiquiátrico ainda as caracterize como sintomas de transtornos mentais. 
 Em função das dúvidas que estariam emergindo sobre a caracterização daqueles 
fenômenos como experiências espirituais sem conteúdo patológico ou transtornos 
mentais com conteúdos religiosos, Menezes Jr., Alminhama e Moreira-Almeida (2012) 
registram que o Manual Diagnóstico e Estatístico de Transtornos Mentais (DSM-IV) 
teria criado a categoria “problemas religiosos e espirituais”. Eles seriam “definidos 
como conflitos envolvendo o relacionamento com questões transcendentais ou 
provenientes de práticas espirituais, incluindo a manifestação súbita de experiências 
consideradas paranormais” (MENEZES JR., ALMINHAMA e MOREIRA-ALMEIDA, 
2012, p. 203). As experiências anômalas (EA) seriam um termo “proposto para nomear, 
sem assumir implicações patológicas, vivências incomuns ou que se acredita serem 
diferentes do habitual ou das explicações usualmente aceitas como realidade: 
alucinações, sinestesia e vivências interpretadas como telepáticas etc.” (MENEZES JR., 
ALMINHAMA e MOREIRA-ALMEIDA, 2012, p. 203). 
 Segundo Menezes Jr., Alminhama e Moreira-Almeida (2012) uma revisão 
recente da literatura teria identificado nove possíveis critérios para se diferenciar as 
experiências espirituais não patológicas e os transtornos mentais. Assim, poderiam ser 
critérios associados às EA não patológicas: 1) ausência de sofrimento; 2) ausência de 
prejuízos sociais e ocupacionais; 3) inexistência de comorbidades; 4) a experiência ser 
curta e episódica; 5) o controle da experiência por aquele que a vivencia; 6) a 
experiência é compatível com uma tradição cultural; 7) a experiência gera crescimento 
pessoal; 8) a experiência é centrada nos outros; e 9) existe uma atitude crítica sobre a 
realidade objetiva da experiência. Conforme os autores, estes critérios ainda precisariam 
ser validados empiricamente. 
 O Espiritismo, para Menezes Jr., Alminhama e Moreira-Almeida (2012), por ser 
uma religião que concebe a naturalidade das EA, seria um campo propício para o estudo 
destas experiências em populações não clínicas. Naquela doutrina, muitas vezes, as EA 
são ressignificadas como mediunidade. A mediunidade é definida “como o conjunto de 
experiências nas quais um indivíduo (o médium) alega entrar em contato com ou estar 
sob o controle de personalidade de uma pessoa já falecida ou outro ser imaterial” 
(MENEZES JR., ALMINHAMA e MOREIRA-ALMEIDA, 2012, p. 204). 
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 Naquilo que tange ao histórico da mediunidade, Almeida e Neto (2004) sugerem 
que as experiências mediúnicas têm sido descritas nas sociedades humanas de todas as 
épocas e produzem efeitos importantes naqueles que com elas se relacionam direta ou 
indiretamente. Por intermédio da mediunidade, por exemplo, Moisés e outros profetas 
hebreus teriam recebido mensagens de Jeová, Paulo teria sido convertido às portas de 
Damasco e Maomé teria recebido as mensagens do anjo Gabriel que viriam a integrar o 
Corão. Na atualidade, as experiências mediúnicas estariam sendo relegadas pelos 
pesquisadores da área da saúde mental. No entanto, isto nem sempre teria acontecido 
desta maneira. Os precursores da Psiquiatria e da Psicologia, na transição do século XIX 
para o XX, Pierre Janet, William James, Frederic Myers, Jung e Sigmund Freud teriam 
se dedicado ao estudo do tema, apesar desses seus trabalhos permanecerem 
desconhecidos. 
 O trabalho mais importante de Pierre Janet (1859-1947), reconhecido como o 
precursor das modernas visões sobre dissociação, é L’Automatisme Psychologique, uma 
tese defendida em 1889, em Sorbone. Nela, o estudo da mediunidade e do Espiritismo 
ocupa praticamente todo o segundo capítulo. Conforme Almeida e Neto (2004), para 
Janet, formado em Psiquiatria e Psicologia, o médium seria sistematicamente um 
nevropata ou um histérico e a mediunidade seria um sintoma e não uma causa de 
psicopatologia. 
 William James (1842-1910), filósofo pragmatista, que fundou em Harvard o 
primeiro laboratório de psicologia dos Estados Unidos, dedicou-se ao estudo das 
experiências religiosas em seu famoso livro As variedades da experiência religiosa. 
James, segundo Almeida e Neto (2004), entendia que os fenômenos mediúnicos 
poderiam ser produtos de fraudes, dissociações ou manifestações de espíritos 
desencarnados. As informações verídicas que os médiuns em transe forneceriam sobre 
as pessoas decorreriam de muitos fatores: 1) acertos casuais; 2) informações 
previamente obtidas; 3) pistas involuntariamente fornecidas pelas pessoas; 4) 
criptomnésia (o médium teve acesso prévio à informação, mas não se lembra 
conscientemente); 5) telepatia (acesso a informações presentes nas mentes de outras 
pessoas por recursos desconhecidos); 6) acesso a um “reservatório cósmico” de 
memórias; e 7) efetiva comunicação do espírito de uma pessoa que já morreu. As quatro 
primeiras hipóteses explicariam a maior parte das informações obtidas pelos médiuns, 
mas não todas. A telepatia também já estaria consolidada como um fato, embora a sua 
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frequência necessitasse ser mais bem estudada. Também não se deveria rejeitar a 
possibilidade de que, em algumas situações, a comunicação de um espírito fosse a única 
causa que explicaria determinadas situações. 
 Para Myers (1843-1901), escrevem Almeida e Neto (2004), a maior parte das 
manifestações mediúnicas seria procedente da mente do próprio médium, contudo, essa 
hipótese não explicaria todas as situações. Algumas vezes, a compreensão dos 
fenômenos passaria pela admissão da telepatia e da comunicação de espíritos 
desencarnados. 
 
Como curiosidade, vale a pena relatar que, após o falecimento de Myers, surgiram 
comunicações mediúnicas atribuídas a ele, nas quais buscaria dar novas evidências da 
sobrevivência do homem após a morte física. Essas manifestações deram origem a um 
novo tipo de método, que é considerado pelos espiritualistas como um dos mais 
contundentes a favor da hipótese imortalista: as “correspondências cruzadas” (Smith, 
2001). O nome provém do fato de que diferentes médiuns, sem contato normal entre si, 
de modo independente, comunicariam mensagens que, isoladamente careceriam de 
sentido, mas que, quando agrupadas, formariam um todo coerente. Essas comunicações 
foram interpretadas como evidências de um plano das inteligências desencarnadas que, 
alegadamente, coordenariam as comunicações (Stevenson, 1977). (ALMEIDA e NETO, 
2004, p. 134) 
 
 
 A compreensão de Sigmund Freud (1856-1939), exposta por Almeida e Neto 
(2004), foi radicalmente diferente. Para ele, em momento algum os espiritualistas teriam 
conseguido proporcionar evidências de fenômenos mediúnicos que indicassem 
conhecimentos ou habilidades distintos daqueles que os médiuns possuíam. As 
manifestações mediúnicas seriam produtos das mentes dos próprios médiuns. As 
possessões mediúnicas corresponderiam às neuroses e os demônios (espíritos maus) 
seriam os desejos que o indivíduo e a sociedade repreenderiam. Outrora, na Idade 
Média, essas entidades foram projetadas para fora das pessoas. Freud as concebia como 
decorrentes da vida interna – especialmente do inconsciente – dos seres humanos. 
 Almeida e Neto (2004) escrevem que o interesse de Jung pela mediunidade já se 
apresentou em sua dissertação para a obtenção do título de médico: Sobre a Psicologia e 
a Patologia dos Fenômenos Chamados Ocultos, publicada em 1902. Naquele trabalho, 
Jung estudou uma prima sua, que era tida como médium, mas concluiu se tratar de uma 
histérica. Como síntese do entendimento jungiano, poder-se-ia afirmar que o autor, 
apesar de cogitar a hipótese espírita, considera que a maior parte dos fenômenos 
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mediúnicos procede da mente dos médiuns e somente são personificados – concebidos 
como espíritos – devido ao desconhecimento que prevalece sobre a psicologia do 
inconsciente. 
 Ao concluírem o seu trabalho, Almeida e Neto (2004) destacam que, apesar de 
os estudos encetados pelos pioneiros da Psicologia e da Psiquiatria sistematicamente 
indicarem a necessidade de continuidade das investigações, as mesmas foram 
interrompidas. Consideram que, em sentido “kunhiano”, tais pesquisas foram realizadas 
no âmbito de um paradigma científico que não lhes aceitava. Em função disto, 
apregoam sobre a relevância de serem retomadas as pesquisas sobre a mediunidade, 
evidentemente se considerando os conhecimentos já produzidos a respeito da mesma e 
adequando os estudos às exigências científicas contemporâneas. 
 A partir de proposições como esta, Menezes Jr., Alminhama e Moreira-Almeida 
(2012, p. 204) desenvolveram estudo por meio do qual objetivaram “traçar o perfil 
sociodemográfico  das EA vivenciadas por indivíduos [médiuns] que procuram apoio 
em centros espíritas por causa da presença de experiências psicóticas e dissociativas”. 
Na pesquisa, obtiveram dados válidos de 115 sujeitos (70,4% mulheres), com elevada 
escolaridade (mais de 55% com, no mínimo, ensino superior completo ou incompleto), 
ativos ocupacionalmente (75,9% empregados ou estudantes) e dois terços relataram 
renda individual de até dois salários-mínimos. Para a maior parte dos médiuns as EA 
iniciaram na infância (65,2%) ou na adolescência (23,5%). Abaixo, replico tabela por 
meio da qual os autores apresentam a frequência das EA relatadas pelos integrantes da 
amostra. 
 
Tabela 1. Frequência das experiências anômalas relatadas (n=115) 
Experiência anômala n % 
Vidência 73 63,5 
Audição espiritual 62 53,9 
Percepção espiritual 61 53,0 
Sonhos anômalos 43 37,7 
Experiência fora do corpo 36 31,3 
Pressentimentos 24 20,9 
Perda inexplicável de energia 23 20,0 
Incorporação 22 19,1 
Intuição 21 18,3 
Percepção espiritual de cheiros 18 15,7 
Efeitos físicos de causa espiritual 11 9,6 
Psicografia 10 8,7 
62 
 
Telepatia 7 6,1 
Cura espiritual 5 4,3 
Fonte: Menezes Jr., Alminhama e Moreira-Almeida (2012, p. 205) 
 
 Na continuidade do estudo, Menezes Jr., Alminhama e Moreira-Almeida (2012) 
relacionam as EA com os critérios que, sistematicamente, têm sido apresentados na 
literatura para caracterizar experiências não patológicas. Discorrem sobre a ausência de 
sofrimento, ausência de prejuízos sociais e ocupacionais, a brevidade e o caráter 
episódico das experiências, a existência de atitudes críticas em relação às mesmas, a 
compatibilidade com uma tradição cultural (o Espiritismo), a ausência de comorbidades, 
o controle da experiência, o crescimento gerado pela mesma e o quanto a EA é centrada 
nos outros. Sem desconsiderar a possível relevância que os autores atribuem para todos 
os critérios, desejo destacar, em virtude dos objetivos desta Tese, aquilo que referem em 
relação aos dois últimos itens. 
 
VIII – A experiência gera crescimento pessoal: 66,1% dos sujeitos relataram ter tido 
benefícios com suas experiências, pois, a partir delas e de uma nova compreensão 
espiritual da vida, passaram a se sentir mais preparados para conduzir a própria vida e se 
tornar pessoas melhores. 
IX – A experiência é centrada nos outros: 62,6% dos sujeitos relataram que suas 
experiências trouxeram benefícios para outras pessoas por meio de conselhos dados a 
parentes e amigos e ajuda prestada nos trabalhos oferecidos pelos centros. (MENEZES 
JR., ALMINHAMA e MOREIRA-ALMEIDA, 2012, p. 206) 
 
 Na literatura do campo da ES, estes dois elementos têm sido sistematicamente 
enunciados desta forma: as experiências anômalas ou espirituais promovem um novo 
entendimento sobre a vida (uma compreensão espiritual da existência), o que faz com 
que as pessoas tornem-se melhores e passem a se ocupar mais com os outros. Aliás, 
ocupar-se mais com os outros é o principal aspecto que integra o “tornar-se uma pessoa 
melhor”. Desenvolver o desejo intenso de buscar mais conhecimentos – de saber mais – 
e passar a amar mais a si mesmo, conforme veremos adiante, seriam outros dois 
aspectos bastante comuns. 
 Para ilustrar a afirmação de que no campo da ES as experiências anômalas ou 
espirituais estão sendo sistematicamente associadas a “efeitos positivos” para as 
pessoas, abaixo, transcrevo alguns exemplos. 
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As experiências tenderam a ser elaboradas de forma positiva ou neutra, associadas a 
emoções como, nos termos usados, curiosidade, alegria e amor. Isso sugere que, a 
despeito de sua excentricidade, as experiências tenham constituído acréscimos à vida 
subjetiva dos protagonistas, ao contrário da desestruturação caracteristicamente 
patológica. Ademais, os protagonistas frequentemente atribuíram às experiências (e às 
crenças associadas) papel decisivo na elaboração positiva de episódios de vida 
desagradáveis em outros âmbitos, como conflitos domésticos e traumas infantis, o que 
sugere se tratarem de eficazes recursos de enfrentamento (coping). [...] 
As experiências de todos os tipos tenderam a ser consideradas pelos protagonistas como 
construtivas, ampliando sua visão de mundo e conduzindo a uma ressignificação da vida 
em direção a valores humanitários. (MARTINS e ZANGARI, 2012, p. 200) 
 
Estes fenômenos [experiências anômalas, assim como visões, vozes, experiências de 
influência, transmissão de pensamento etc.] são frequentemente percebidos como 
assustadores no início, mas costumam ser mais tarde interpretados como tendo 
conseqüências positivas profundas (como promotores de bem-estar, de significado para 
a vida, de esperança, crenças espirituais etc.) por aqueles que os vivenciam. Outros 
autores também enfatizaram os efeitos potencialmente benéficos de experiências 
anômalas. (MOREIRA-ALMEIDA e CARDEÑA, 2011, p. 523) 
 
Independentemente da sua causa, as EQMs podem alterar de forma permanente e 
dramática as atitudes, as crenças e os valores dos indivíduos que passam por essa 
experiência. Em relação aos efeitos pós-EQM, a literatura tem se concentrado nas 
transformações pessoais benéficas que frequentemente advêm dessa experiência. 
Os resultados que são tipicamente relatados, pós-EQM, incluem a ampliação da 
espiritualidade, da preocupação com outras pessoas, da valorização da vida e a 
diminuição do medo da morte, do materialismo e da competitividade (Sabom, 1982). 
(GREYSON, 2007, p. 120) 
 
 A literatura nacional e internacional sobre as EQMs permite ilustrar com riqueza 
de detalhes o argumento que estou propondo sobre o modo como o campo da ES 
confere às experiências anômalas ou espirituais a capacidade de promover 
transformações pessoais profundas ao modificar a compreensão que as pessoas têm da 
vida. Eis porque a partir da próxima seção passarei a discorrer especificamente sobre 
este gênero de EA. 
 Antes, porém, de passar a discorrer especificamente sobre as EQMs, julgo 
pertinente destacar que os discursos que atribuem a “experiências”, de modo geral, a 
capacidade de promoverem transformações pessoais profundas não se encontram 
circunscritos ao campo da ES. Larrosa (2002, p. 21), ao escrever que uma experiência é 
exatamente “o que nos passa, o que nos acontece, o que nos toca”, menciona que não 
existe experiência se não houver transformação pessoal. 
64 
 
 Ao mobilizar as palavras de Heidegger (1987), Larrosa (2002) expressa o 
entendimento de que o sujeito da experiência é necessariamente alguém “alcançado, 
tombado, derrubado” por algo que não é ele e que lhe chega desde o exterior, mas que 
possui a capacidade de lhe modificar o próprio ser. Por conseguinte, “o sujeito da 
experiência é também um sujeito sofredor, padecente, receptivo, aceitante, interpelado, 
submetido” (LARROSA, 2002, p. 25). Em outras palavras, o sujeito da experiência é 
alguém assujeitado, que se tornou, voluntária ou involuntariamente, objeto em um 
acontecimento que necessariamente lhe transformará imediata ou gradativamente. 
 
Vamos agora ao que nos ensina a própria palavra experiência. A palavra 
experiência vem do latim experiri, provar (experimentar). A experiência é em 
primeiro lugar um encontro ou uma relação com algo que se experimenta, 
que se prova. O radical é periri,que se encontra também em periculum, 
perigo. A raiz indo-européia é per, com a qual se relaciona antes de tudo a 
idéia de travessia, e secundariamente a idéia de prova. [...] A palavra 
experiência tem o ex de exterior, de estrangeiro, de exílio, de estranho e 
também o ex de existência. (LARROSA, 2002, p. 25) 
 
 
 Desta forma, inspirados por Larrosa, podemos pensar a experiência não como 
simples passagem de um local para o outro ou de uma condição para a outra. 
Experiência seria a própria passagem da existência, a qual é vivida por um ser que não 
possui uma essência e que vive, “ex-iste”, de um modo necessariamente singular, 
somente seu, subjetivo, finito e contingente. 
 
 
2.3 A RESSIGNIFICAÇÃO DA MORTE 
 
 Ao final da seção precedente, relatei que o campo da ES enaltece a capacidade 
que as experiências espirituais ou anômalas possuem para modificar a maneira como as 
pessoas concebem a vida. No que tange aos discursos sobre as EQMs este potencial é 
associado fundamentalmente aos possíveis efeitos que tais experiências produzem sobre 
a visão que os sujeitos que as experimentariam passam a ter da morte. Desta forma, 
antes de caracterizar as EQMs, julgo relevante expor algumas considerações sobre este 
fenômeno. 
 O fenômeno morte foi colocado em destaque na literatura sobre as EQMs desde 
o livro Vida após a Vida, de Raymond Moody Jr., publicado em 1975. Conforme 
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mencionado anteriormente, para muitos, este é considerado o marco inicial, a primeira 
obra que aludiu, com o nome que se popularizou, às EQMs.  
Moody Jr. (2013) dedicou a primeira seção de Vida após a Vida somente para 
tecer considerações sobre aquilo que denomina “O fenômeno da morte” – este é 
também o título da referida seção. Nela, o autor começa escrevendo que a humanidade 
tem se debruçado sobre a pergunta “como é que é morrer?” desde que existem seres 
humanos. Apesar disto, esta questão continuaria a despertar sentimentos muito intensos 
em pessoas com “tipos emocionais e modos de vida” diversos (MOODY JR., 2013, p. 
14). 
Segundo Moody Jr. (2013), permaneceria sendo uma verdade afirmar que a 
maioria das pessoas ainda teria dificuldade em falar sobre a morte basicamente por duas 
razões. Primeiro, porque, psicológica e culturalmente, o tema morte seria um tabu. Estar 
em contato com a morte exigiria que nos deparássemos, ainda que inconscientemente, 
com o pensamento da nossa mortalidade. Falar explicitamente sobre ela corresponderia 
a nos aproximarmos do fenômeno. Decidimos, assim, poupar-nos dos traumas evitando 
o assunto. 
Discutir sobre a morte, para Moody Jr. (2013), seria também complicado devido 
à natureza da linguagem.  
 
Na sua maioria, as palavras da linguagem humana aludem a coisas das quais temos a 
experiência através dos nossos próprios sentidos físicos. A morte, entretanto, é algo que 
jaz além da experiência consciente da maioria de nós porque a maioria de nós ainda não 
passou por ela. (MOODY JR., 2013, p. 15) 
 
 Como consequência destas duas razões, Moody Jr. (2013) escreve que a maior 
parte das pessoas se referiria à morte eufemisticamente, isto é, comparando-a com 
coisas que nos seriam mais agradáveis ou com as quais teríamos maior familiaridade. 
Morrer, para alguns, seria como dormir e, para outros, como esquecer. O autor resgata a 
Ilíada, na qual Homero designa o sono como o “irmão da morte”, e a Apologia, em que 
Platão atribui as seguintes palavras a Sócrates. 
 
[Agora, se a morte é só um sono sem sonhos,] deve ser um benefício maravilhoso. 
Suponho que, se se diz a alguém que escolha a noite na qual dormiu tão profundamente 
a ponto de nem sequer ter sonhos e depois que a compare com as outras noites e dias de 
sua vida, e então diga, dando a devida consideração, quantos dias e noites melhores e 
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mais felizes do que essa passou em todo o curso de sua vida — bem, penso que... 
[qualquer] um acharia fácil contar esses dias e noites em comparação com o resto. Se a 
morte é assim, então digo que é um benefício, porque a totalidade do tempo, se encarada 
dessa maneira, pode ser vista como não mais do que uma só noite. (MOODY JR., 2013, 
p. 15) 
 
 Moody Jr. (2013) assevera que as analogias do dormir e do esquecer não 
conseguem nos proporcionar consolo porque, ainda que de um modo mais suave, ambas 
fazem a mesma afirmação. Em conformidade com o imperativo biológico que descrevi 
no primeiro capítulo, o autor escreve que as duas analogias se referem à morte como a 
aniquilação completa e para sempre da experiência consciente das pessoas. Logo, a 
morte não teria nenhum dos efeitos agradáveis do dormir e do esquecer. 
 A aniquilação completa da consciência não seria o único sentido que, 
historicamente, atribui-se à morte. Haveria, para Moody Jr. (2013), uma tradição mais 
antiga que proporia que algum aspecto do ser humano sobreviveria à cessação das 
funções do corpo físico. A esse aspecto ou a essa parte do ser humano, que persistiria 
após a destruição do corpo físico, seriam atribuídos diversos nomes: psique, alma, 
mente, espírito, eu, ser, consciência etc.. Os túmulos encontrados em escavações seriam 
testemunhos da crença de diversos povos na sobrevivência humana além do corpo 
físico. 
 A partir deste ponto, uma aparente contradição pode ser percebida nos livros de 
Moody Jr.. As EQMs provariam definitivamente que uma parte do ser humano 
sobrevive à morte do corpo físico? Ao final do seu Vida após a Vida, o autor escreve 
que não tem “a ilusão de ter provado que existe vida depois da morte” (MOODY JR. 
2013, p. 97). Em A Luz do Além, pode-se ler: “Não estamos, hoje, mais próximos de 
responder à questão fundamental da vida após a morte do que há milhares de anos, 
quando ela foi, pela primeira vez, cogitada pelos homens da antiguidade” (MOODY 
JR., 1988, p. 11). No último livro, Moody Jr. (1988) menciona que quando começou a 
se deparar com os primeiros relatos que ouviu sobre EQMs, antes mesmo de encetar as 
suas pesquisas, não lhe ocorria que os seres humanos poderiam “sobreviver 
espiritualmente à morte física. Eu sempre imaginara que a morte fosse uma obliteração, 
tanto do corpo quando da própria consciência” (MOODY JR., 1988, p. 13). 
 Andrew Greeley, que prefacia A Luz do Além, manifesta o entendimento que 
Moody Jr. reivindica exclusivamente o fato de ter provado a existência e a prevalência 
das EQMs. Não pensa que as pesquisas sobre estas experiências teriam provado 
67 
 
cientificamente que existe vida depois da morte. Acredita, tão somente, que as pesquisas 
provam que as EQMs são fenômenos benignos e promissores. Em relação à 
sobrevivência, não considera que se possa chegar a nenhuma outra conclusão além 
desta. 
 Apesar de tais enunciações, concebo que maior parte da literatura que advoga 
pela natureza espiritual das EQMs se sustenta sobre a convicção de que existe vida além 
da morte ou de que o fenômeno da morte do corpo físico não representa o último ato da 
existência humana. Como se chega à tal conclusão, convicção ou crença? Sobretudo, 
por dois caminhos. 
 Primeiro, conforme apresentarei mais detalhadamente na próxima seção, uma 
das características das EQMs está associada aos relatos daqueles que as vivenciaram de 
que teriam “saído dos seus próprios corpos”. Esse fato possibilitaria às pessoas, 
inclusive cegas e surdas, verem e ouvirem situações que aconteceram até mesmo em 
lugares distintos de onde os seus corpos estariam localizados. O relato dessas situações 
e a confirmação posterior dos fatos por aqueles que estavam envolvidos nelas é 
considerado por muitos pesquisadores das EQMs uma evidência consistente da 
sobrevivência humana após a morte do corpo físico. 
 
Segundo o relato de uma enfermeira de unidade coronária, um dos pacientes 
entrevistados pelo cardiologista era um homem de 44 anos que havia tido um ataque 
cardíaco e foi submetido à massagem no coração e estímulos elétricos. Para que não se 
machucasse, a enfermeira tirou a sua dentadura da boca. Uma semana depois, a 
enfermeira voltou a vê-lo, já recuperado. Na ocasião, o paciente a reconheceu e disse: 
'Foi você quem tirou a dentadura da minha boca para que eu fosse entubado. Você sabe 
onde ela está'. O paciente, segundo o seu relato, havia visto todo o seu processo de 
ressuscitamento de um ponto acima do seu corpo. E, segundo a enfermeira, foi capaz de 
descrever em detalhes o local em que isso ocorreu e as pessoas que estavam lá. 
(GALILEU, 2018) 
 
 Moody Jr. (1988) escreve que as EQMs que acometem crianças, para muitos, 
seriam uma evidência de ainda melhor qualidade de vida após a morte do corpo físico 
quando comparadas com aquelas que afetam os adultos. As crianças não teriam tido o 
mesmo tempo dos adultos para serem influenciadas e moldadas pelo ambiente cultural, 
por crenças religiosas e afins. Por conseguinte, vivenciariam as experiências menos 
subjetivadas por um conjunto de influências. 
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 O segundo caminho por meio do qual aqueles que advogam pela natureza 
espiritual das EQMs acreditam existir vida depois da morte não pressuporia a 
possibilidade de comprovação científica. Conforme escreve Andrew Greeley, no 
prefácio de A Luz do Além, referindo-se a William James, as EQMs seriam experiências 
“noéticas11”. Ou seja, tais experiências proporcionariam uma compreensão – um 
entendimento, uma convicção enfim – considerada irrefutável por aqueles que as 
vivenciam.  
 No mesmo sentido, Ring (1996) menciona que as EQMs têm a tendência de 
proporcionar uma convicção inabalável na vida após a morte naqueles que as 
experimentaram. Relata que os seus correspondentes (sujeitos de pesquisa) teriam sido 
particularmente enfáticos neste ponto, apesar dele mesmo não lhes estimular tais 
comentários.  
 Leiamos, abaixo, trecho extraído da carta de um dos correspondentes de Ring 
que ilustra as descrições que realizei acima. 
 
Eu sei que existe vida após a morte! Ninguém pode abalar a minha crença. Não tenho 
dúvidas – é algo pacífico e não há nada a temer. Eu não sei o que está além do que 
experimentei, mas é o bastante para mim... Eu só sei que a morte não deve ser ferida. Só 
o processo de morrer. 
[...] 
Essa experiência foi uma bênção para mim porque eu agora sei com certeza que existe 
uma separação do corpo e da alma e que existe vida após a morte. 
Tive a resposta para algo que todas as pessoas devem ter se perguntado uma vez ou 
outra nesta vida. Sim, existe uma vida após a morte! Mais linda do que qualquer coisa 
que possamos imaginar! Uma vez que você a conheça, não existe nada que possa 
igualá-la. Você apenas sabe! (RING, 1996, p. 155) 
 
 A passagem acima possibilita destacarmos também outro tema presente nas 
referências sobre a natureza espiritual das EQMs: refiro-me às diferenças entre o 
fenômeno morte como o fim da existência e o processo de morrer. Segundo a Revista 
Superinteressante (2005), “O medo se evapora” para aqueles que vivenciaram a 
experiência. Para Moody Jr. (1988), a superação do medo da morte proporcionado pelas 
EQMs refere-se ao temor que os seres humanos percebem da morte como fim da 
existência ou termo da consciência. As EQMs, para o autor, não afetariam o medo 
                                                           
11
 “A noética é um ramo da filosofia que trata das leis gerais do pensamento, dos aspectos intelectuais e 
subjetivos da vivência humana”. (MOODY JR. 1988, p. 9 – nota) 
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primordial que grande parte das pessoas imagina acompanhar o processo de morrer, o 
qual pode decorrer do envelhecimento, de uma doença, um acidente etc.. 
 Após estas exposições, antes de encerrar esta seção, resgato a intenção que a 
motivou. Concebo que não se pode compreender as referências que advogam pela 
natureza espiritual das EQMs dissociadamente de uma noção de vida distinta daquela do 
imperativo biológico que, na atualidade, predomina. Enquanto a Biologia enuncia a 
morte com o fim da vida, as referências que propõem o caráter transcendental das 
EQMs apresentam diferentes caminhos por meio dos quais, minimamente, as pessoas 
que vivenciaram essas experiências e os pesquisadores que as investigaram acreditariam 
que a existência humana persiste sem o corpo físico.  
 Como, então, são apresentadas essas experiências – as EQMs – que 
possibilitariam acesso a outra concepção de vida a partir da ressignificação da morte? 
Eis o propósito da próxima seção. 
 
 
2.4 AS CARACTERÍSTICAS DAS EXPERIÊNCIAS DE QUASE-MORTE 
 
 Segundo escrevi anteriormente, as referências que sugerem a natureza espiritual 
das EQMs atribuem, de modo geral12, a Raymond Moody Jr. o mérito de ter batizado 
esses fenômenos com uma expressão ou um nome que possibilitou a sua disseminação 
entre pesquisadores, profissionais e público leigo. 
 
Em 1975, outro parapsicólogo americano, Raymond Moody, escreveu o livro Vida Após 
a Vida, que traz mais de cem relatos de pessoas que tiveram morte clínica. O livro 
tornou-se um best-seller, vendendo mais de 10 milhões de cópias e introduziu a 
expressão 'near-death experience', ou experiência de quase-morte, no vocabulário. 
(GALILEU, 2018) 
 
Há duas décadas muitos de nós vêm diligentemente coletando casos daquilo que é agora 
chamado de experiência de quase morte. Foi só depois do sucesso do livro Vida após a 
vida, de Raymond Moody, que esse termo se tornou familiar tanto para os profissionais 
quanto para os leitos. (RING, 1996, p. 15) 
                                                           
12
 Exceção a esta tendência é a Wikipédia (2018), onde se lê: “O termo ‘experiência de quase morte’ 
(em francês, ‘expérience de mort imminente’), foi proposto pelo psicólogo e epistemólogo francês Victor 
Egger em 1896 em ‘Le moi des mourants’ como resultado das discussões no final século XIX entre 
filósofos e psicólogos, relativamente às histórias de escaladores sobre a revisão panorâmica da vida 
durante quedas”. 
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Durante os últimos anos encontrei um grande número de pessoas que estiveram 
envolvidas no que chamarei de ‘experiências de quase-morte’. (MOODY JR., 2013, p. 
16).  
 
O próprio Moody Jr. (1988) menciona que, antes dele, outros pesquisadores 
atribuíram nomes distintos ao mesmo fenômeno: “viagens ao outro mundo”, “um vôo 
solitário ao encontro do Absoluto”, “uma mudança de nível” e “visões de proximidade 
da morte” seriam alguns exemplos. Além do nome, as referências pesquisadas atribuem 
a Moody Jr. (2013), frequentemente, outro mérito: ter sistematizado as características 
mais comumente relatadas pelas pessoas que afirmam ter vivenciado uma EQM. 
 
Como Moody foi o primeiro a apontar, não existem duas EQMs idênticas, mas a 
maioria parece seguir um padrão comum. A EQM difere principalmente em termos de 
quanto desse padrão se revela para um experimentador. (RING, 1996, p. 15) 
 
As pessoas que viveram o fenômeno relatam, geralmente, uma série de experiências 
comuns, descritas nos estudos de Elizabeth Kubler-Ross (1967) e Raymond Moody 
(1975), tais como: 
- um sentimento de paz interior; 
- a sensação de flutuar acima do seu corpo físico; 
- a impressão de estar em um segundo corpo, distinto do corpo físico; 
- a percepção da presença de pessoas à sua volta; 
- a visão de seres espirituais; 
- visão de 360º; 
- sensação de que o tempo passa mais rápido ou mais devagar; 
- ampliação de vários sentidos; 
- a sensação de viajar através de um túnel intensamente iluminado no 
- fundo ("experiência do túnel"). (WIDIPEDIA, 2018) 
 
Moody (1975) introduziu o termo experiências de quase-morte (EQM) para nomear esse 
fenômeno e delineou características específicas, comumente referidas pelos americanos 
que sobreviveram a uma EQM. Essas características, que definem uma experiência de 
quase-morte, tanto no meio acadêmico como na linguagem popular, incluem 
inefabilidade, ouvir o anúncio da própria morte, envolventes sentimentos de paz, ouvir 
um ruído, ver um túnel, sentir estar fora do corpo, encontrar-se com seres não-físicos, 
um ser de luz, realizar uma revisão da vida, retornar à vida, passar pela experiência de 
contar aos outros sobre essa vivência, os efeitos dessa vivência sobre a vida da pessoa 
que vivenciou uma EQM, ter novas visões da morte e a comprovação de conhecimentos 
não adquiridos por meio da percepção normal (Moody, 1975). (GREYSON, 2007, p. 
117) 
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 Segundo as palavras de Ring (1996), todas as pessoas que passam por uma EQM 
vivenciariam uma experiência mística – espiritual –, assim como tantas outras que há, 
cuja singularidade seria ter como “gatilho” ou disparador a proximidade da morte. Para 
aquele autor, s EQMs sempre acompanharam a humanidade. Por conta disso, não 
estaríamos diante de “uma descoberta recente de pesquisadores modernos que vieram a 
investigar a fenomenologia da morte” (RING, 1996, p. 224). 
 Em seu livro precursor ou inaugurador do tema, Moody Jr. (2013) escreve que, 
até aquele momento, conhecia e teria entrevistado cerca de 150 pessoas cujas 
experiências recaíam em alguma das três categorias seguintes. 
 
1. Experiências de pessoas que foram ressuscitadas depois de terem sido julgadas, 
consideradas ou declaradas mortas pelos seus médicos. 
2. Experiências de pessoas que, no decorrer de acidentes ou doenças ou ferimentos 
graves, estiveram muito próximas da morte física. 
3. Experiências de pessoas que, enquanto morriam, contaram-nas a outras pessoas 
que estavam presentes. Mais tarde, essas outras pessoas relataram para mim o 
conteúdo da experiência de quase-morte. (MOODY JR., 2013, p. 18) 
 
O autor menciona que os casos do primeiro tipo, quando se verificaria, 
aparentemente, a morte clínica, seriam os mais dramáticos e aqueles que, em suas 
conferências, mais despertariam a atenção do público. Para a elaboração do seu livro, 
teria evitado selecionar casos exclusivamente do primeiro tipo, pois aqueles do segundo 
não seriam diferentes e se constituiriam uma continuidade daqueles. Ademais, embora 
todas as EQMs sejam muito parecidas ou semelhantes, os seus contextos e as pessoas 
que as relatariam variariam enormemente. 
Moody Jr. (2013) propõe, então, a existência de 15 de elementos – ou categorias 
– que, de maneira geral, estariam presentes nos relatos que ouvira sobre EQMs. Tais 
elementos teriam possibilitado ao autor elaborar o seguinte modelo que ele descreve 
como “teoricamente ideal ou completo” de uma EQM. 
 
Um homem está morrendo e, quando chega ao ponto de maior aflição física, ouve seu 
médico declará-lo morto. Começa a ouvir um ruído desagradável, um zumbido alto ou 
toque de campainhas, e ao mesmo tempo se sente movendo muito rapidamente através 
de um túnel longo e escuro. Depois disso, repentinamente se encontra fora de seu corpo 
físico, mas ainda na vizinhança imediata do ambiente físico, e vê seu próprio corpo a 
distância, como se fosse um espectador. Assiste às tentativas de ressurreição desse 
ponto de vista inusitado em um estado de perturbação emocional.  
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Depois de algum tempo, acalma-se e vai se acostumando à sua estranha condição. 
Observa que ainda tem um "corpo", mas um corpo de natureza muito diferente e com 
capacidades muito diferentes das do corpo físico que deixou para trás. Logo outras 
coisas começam a acontecer. Outros vêm ao seu encontro e o ajudam. Vê de relance os 
espíritos de parentes e amigos que já morreram e aparece diante dele um caloroso 
espírito de uma espécie que nunca encontrou antes — um espírito de luz. Este ser pede-
lhe, sem usar palavras, que reexamine sua vida, e o ajuda mostrando uma recapitulação 
panorâmica e instantânea dos principais acontecimentos de sua vida. Em algum ponto 
encontra-se chegando perto de uma espécie de barreira ou fronteira, representando 
aparentemente o limite entre a vida terrena e a vida seguinte. No entanto, descobre que 
precisa voltar para a Terra, que o momento da sua morte ainda não chegou. A essa 
altura oferece resistência, pois está agora tomado pelas suas experiências no após-vida e 
não quer voltar. Está agora inundado de sentimentos de alegria, amor e paz. Apesar 
dessa atitude, porém, de algum modo se reúne ao seu corpo físico e vive.  
Mais tarde tenta contar o acontecido a outras pessoas, mas tem dificuldade em fazê-lo. 
Em primeiro lugar, não consegue encontrar palavras humanas adequadas para descrever 
esses episódios não-terrenos. Descobre também que os outros caçoam dele, e então para 
de dizer essas coisas. Ainda assim, a experiência afeta profundamente sua vida, 
especialmente suas opiniões sobre a morte e as relações dela com a vida. (MOODY JR., 
2013, p. 19) 
  
 Moody Jr (2013) afirma que elaborou este modelo “completo ou ideal” para 
permitir às pessoas terem uma noção do conjunto de sensações que alguém que está 
morrendo pode experimentar, pois, até aquele momento, ainda não tinha ouvido um 
relato sobre EQM que reunisse as 15 categorias por ele formuladas. Além disto, 
relaciona outros fatos que contribuiriam para um melhor entendimento da sua percepção 
sobre as EQMs: a) apesar de muito semelhantes, não haveria duas EQMs exatamente 
iguais; b) embora alguns dos elementos característicos tenham sido mencionados pela 
maior parte das pessoas, nenhum deles apareceu em todos os relatos; c) da mesma 
maneira, todas as características foram mencionadas por mais de uma pessoa; d) a 
ordem em que os elementos relacionados às EQMs aparecem no modelo seria, apenas, a 
mais comum, e não uma sequência fixa; e) de modo geral, as pessoas que teriam sido 
declaradas clinicamente mortas tendem a expor relatos mais completos, detalhados ou 
com maior número de elementos característicos das EQMs; f) há pessoas que foram 
declaradas clinicamente mortas e que não relataram EQMs; e g) o autor esclarece que 
está escrevendo a partir de relatos; sendo assim, entende que quando um elemento não 
lhe foi mencionado, isso não significa que não tenha acontecido (para ele, tão somente, 
poderia não ter sido verbalizado). 
 Como, portanto, podem ser descritos os 15 elementos que Moody Jr. apresentou 
como sendo característicos dos relatos sobre as EQMs e que, de modo geral, as demais 
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referências sobre o tema ajudam a disseminar? A seguir, apresentarei breve síntese de 
cada um deles e exemplos ilustrativos. Às proposições de Moody Jr., acrescentarei 
enunciações de outras fontes para permitir que se vislumbre a proliferação de tais 
discursos. 
 Antes, no entanto, de caracterizar as EQMs, entendo fundamental compartilhar 
um esclarecimento de ordem teórica. Ao descrever os 15 elementos característicos das 
EQMs segundo Moody Jr. (2013), inclusive mantendo a mesma ordem em que este 
autor os expõe, não almejo concebê-lo como um fundador – ou instituidor – de 
discursos. Ao proceder assim, oriento-me pela seguinte perspectiva: 
 
A arqueologia não está à procura das invenções e permanece insensível ao 
momento (emocionante, admito) em que, pela primeira vez, alguém esteve 
certo de uma verdade; ela não tenta restituir a luz dessas manhãs festivas, o 
que não quer dizer que se dirija aos fenômenos médios da opinião pública e à 
palidez do que todo mundo, em uma certa época, podia repetir. O que busca 
nos textos de Lineu ou de Buffon, de Petty ou de Ricardo, de Pinel ou de 
Bichat, não é estabelecer a lista dos santos fundadores; é revelar a 
regularidade de uma prática discursiva que é exercida, do mesmo modo, por 
todos os seus sucessores menos originais, ou por alguns de seus 
predecessores; prática que dá conta, na própria obra, não apenas das 
afirmações mais originais (e com as quais ninguém mais sonhara antes deles), 
mas das que eles retomaram, até copiaram de seus predecessores. 
(FOUCAULT, 2008a, p. 163) 
 
 Desta forma, ao adotar como referência principal para a caracterização das 
EQMs Moody Jr. (2013), expresso o entendimento de que tal livro – Vida após a vida – 
permite demonstrar de forma abrangente – e adequada para os propósitos desta Tese – 
uma regularidade discursiva que, de maneira geral, outros autores, de diferentes formas 
ou em fragmentos, repetem, reproduzem ou ecoam. Isto não significa, portanto, que 
aquele autor não possa ter sido precedido por outras pessoas que falaram o mesmo que 
ele grafou ou que ele seja o único a mencionar determinadas enunciações. Significa, 
apenas, que o seu primeiro livro ilustra, talvez melhor do que qualquer outra obra ou 
inclusive melhor do que um conjunto considerável de obras reunidas, a formação 
discursiva a qual me proponho a apresentar. 
Quais, portanto, são os elementos enunciativos que Moody Jr. (2013) 
sistematizou e outras fontes frequentemente retomam? Leiamos a seguir. 
  
Inefabilidade 
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 Moody Jr. (2013) escreve que os eventos associados às EQMs, por estarem fora 
do repertório das vivências compartilhadas pelas coletividades, são verbalizados com 
muita dificuldade.  
 
Bem, para mim é um verdadeiro problema tentar lhe contar isso, porque todas as 
palavras que conheço são tridimensionais. Enquanto passava por isso, ficava pensando: 
'Ora, quando eu estudava geometria, eles sempre me diziam que só havia três 
dimensões, e eu sempre acatei isso. Mas eles estavam errados. Há mais'. E, 
naturalmente, o nosso mundo — aquele em que estamos vivendo agora — é 
tridimensional, mas o próximo certamente não. E é por esse motivo que é tão difícil lhe 
contar isso. Só posso lhe descrever com palavras que são tridimensionais. É o melhor 
que posso fazer, mas não é na verdade o bastante. Não posso mesmo lhe dar um quadro 
completo. (MOODY JR., 2013, p. 21-22) 
 
Conforme o relato acima, as pessoas que passaram por tais experiências 
“unanimemente caracterizam suas experiências como inefáveis, isto é, ‘inexprimíveis’” 
(MOODY JR., 2013, p. 21), pois, não existiriam palavras para representar o que tentam 
dizer. Ring (1996), ao descrever alguns casos típicos, também ilustra esta característica 
das EQMs. 
 
É difícil descrever; na verdade, é impossível descrever. Verbalmente, não pode ser 
expresso. É que ela se transforma em você, e vice-versa. (RING, 1996, p. 57-58) 
 
Na Revista Superinteressante, pode-se ler que “indescritível” é o adjetivo mais 
comumente presente nos relatos de EQMs. 
 
Em 1998, Lars Grael13 velejava em Vitória, ES, quando foi atropelado por uma lancha, 
perdeu uma perna e muito sangue. Seu coração parou de bater. Lars teve uma 
experiência de quase-morte. Nas palavras do próprio, “é uma coisa muito difícil de 
descrever”. O médico José Carlos Ramos de Oliveira, outro sobrevivente de parada 
cardíaca, endossa Lars: “só quem passou por isso sabe do que estou falando”. 
(SUPERINTESSANTE, 2005) 
 
 Conforme a Revista, a dificuldade que os sobreviventes teriam para reproduzir 
em palavras as suas experiências decorreria do fato de as EQMs fluírem sem o auxílio 
da linguagem. O relato de Maria Aparecida Cavalcanti, radialista e professora 
universitária, permite ilustrar esta característica. 
                                                           
13
 Iatista brasileiro detentor de duas medalhas olímpicas. 
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Fora do corpo, conseguia enxergar em todas as direções ao mesmo tempo. Então eu 
avistei 2 pessoas flutuando acima do morro. Uma delas era uma mulher morena. A 
outra, a silhueta de um homem alto, me pareceu conhecida – apesar de ser transparente. 
A moça esticou o braço direito e disse, sem mexer a boca: ‘tenha calma; isso está na sua 
programação’. (SUPERINTESSANTE, 2005) 
 
 Segundo as referências consultadas, a comunicação nas EQMs aconteceria pela 
transmissão direta de pensamentos. 
 
Ouvir a notícia 
 
 Muitas pessoas que passaram por uma EQM ouviriam os médicos ou outras 
pessoas declararem que elas estão mortas. 
 
Ouvi uma mulher que estava lá perguntar: 'Ele está morto?', e alguém responder: 'É, 
parece que está morto'. (MOODY JR., 2013, p. 22) 
  
Fiquei flutuando no asfalto e vendo o carro capotar num barranco. Outro carro parou e 3 
homens saíram dele. Um deles desceu o morro e disse: ‘Tem uma mulher morta ali’. Era 
eu. Não tive nenhum choque ao ver o corpo – apenas lamentei, em pensamento, o que 
tinha sofrido. (SUPERINTERESSANTE, 2005) 
 
Ela também diz lembrar-se que acompanhava tudo e sentia a preocupação dos médicos 
tentando fazer com que ela retornasse à consciência. Diz que ouviu o cirurgião plástico 
comentar que ela estava morta e por isso tentava tranqüilizá-lo. (GALILEU, 2018) 
 
Os relatos de algumas pessoas sugerem que, no momento da EQM, elas 
pensavam que estavam mortas; em outros relatos, as pessoas expressam o entendimento 
de que se percebiam vivas durante a experiência.  
 
Sentimentos de paz e quietude 
 
Segundo Moody (2013), de modo geral, as pessoas que vivenciariam uma EQM 
tenderiam a relatar percepções muito agradáveis durante os estágios iniciais das suas 
vivências. As sensações poderiam ser descritas como conforto, paz, tranquilidade, 
quietude, ausência de dor, alívio, relaxamento etc..  
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Na Revista Superinteressante (2005), lê-se que a dor desapareceria no início da 
experiência, assim como se dissipariam as noções de tempo e espaço. As pessoas seriam 
tomadas por sentimentos indescritíveis de paz e serenidade. Essa fase – ou essa 
percepção – seria relatada em 60% das EQMs. 
 
Eu só tinha um sentimento bom e intenso de solidão e de paz... Foi lindo, e eu estava 
com tamanha paz na minha mente. (MOODY JR., 2013, p. 23) 
 
[...] soube imediatamente que havia morrido mas eu estava tão contente, porque havia 
morrido mas continuava viva. E não posso dizer que sentia. Era assim, “Oh, Deus, eu 
morri, mas estou aqui! Aqui!” e comecei a sentir uma imensa gratidão... Não havia nada 
em minha consciência a não ser essa gratidão porque eu ainda existia, e no entanto sabia 
perfeitamente bem que havia morrido... (RING, 1996, p. 65) 
 
Era uma sensação de prazer, de paz e de bem-estar que não tem explicação. Acho que só 
quem passou por isso sabe do que estou falando. (SUPERINTERESSANTE, 2005) 
  
Os sentimentos são percebidos inclusive por pessoas acometidas por acidentes 
drásticos ou cujas experiências foram desencadeadas por ferimentos de guerra. Leiamos, 
abaixo, um trecho do relato do velejador e medalhista olímpico brasileiro que ilustra 
esta característica das EQMs. 
 
É uma coisa muito difícil de descrever. Nem imaginava que isso pudesse acontecer. 
Tive uma morte momentânea e me senti mais leve, com menos dor. Senti muita paz. 
(SUPERINTERESSANTE, 2005) 
 
 O atleta relata que teria vivenciado uma EQM em Vitória, no Espírito Santo. 
Enquanto velejava, fora atropelado por uma lancha, perdeu uma perna e sangrou 
bastante. 
 
O ruído 
 
 Conforme os excertos abaixo evidenciam, seria frequente as pessoas que teriam 
passado por uma EQM relatarem a ocorrência de sensações auditivas. Estas, ora 
poderiam ser agradáveis ora, desagradáveis. Tais sensações seriam descritas como “um 
zumbido”, “um barulho”, “um ruído” ou até mesmo uma música. 
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Ouvia o que pareciam ser sons de sinos repicando ao longe, como que trazidos pelo 
vento. Soavam como harpas eólias, essas sinetas de vento japonesas... Esse era o único 
som que às vezes eu podia ouvir. (MOODY JR., 2013, p. 23) 
 
Bang, fui embora! A próxima coisa de que tive consciência foi estar flutuando no teto. 
(RING, 1996, p. 46) 
 
Um forte ruído repentinamente assolou seus ouvidos, uma espécie de zumbido muito 
intenso. Ao mesmo tempo, teve a sensação de que seu corpo iniciara um movimento 
acelerado, lançado no espaço em alta velocidade, como se ele estivesse atravessando um 
túnel ou uma espécie de passagem escura. (IANDOLI JR. 2007, p. 13) 
 
 Os sons referidos parecem estar associados aos estágios iniciais das EQMs, ao 
momento quando ocorreria o colapso do corpo físico ou saída do espírito (alma, 
consciência etc.) do organismo biológico. 
 
O túnel escuro 
 
Concomitantemente à percepção do ruído, muitas pessoas descrevem a sensação 
de estarem sendo puxadas ou transportadas velozmente por um espaço escuro. 
Conforme a Revista Superinteressante (2005), o túnel é descrito como “uma etapa 
transitória de escuridão”, na qual aconteceriam viagens velozes, “como se a pessoa 
estivesse sendo tragada por um aspirador de pó gigante”. 
 
No momento do acidente, eu me senti tragada por um “túnel de vento”. 
(SUPERINTERESSANTE, 2005) 
 
Lucy recorda-se de que, enquanto lutava contra a morte, sentiu que o corpo se 
desligava. 'Deslizei por um túnel, a princípio acinzentado, que depois foi clareando', 
afirma. 'A minha consciência deslizava por esse túnel e eu revivia toda a minha vida, 
com os acertos e os enganos. Quase no fim do túnel, antevi o outro lado, o que me deu 
uma sensação incrível de tranquilidade e de paz.' (GALILEU, 2018) 
 
Uma tarde, quando eu estava muito doente, me levaram às pressas para um hospital. 
Quando chegamos, decidiram que era preciso me anestesiar, não sei bem por quê, mas 
tinha relação com a minha idade. Naquele tempo usavam éter. Respirei éter através de 
uma gaze que puseram no meu rosto e, me contaram depois, meu coração parou de 
bater. Naquele tempo eu não sabia que era isso o que tinha acontecido comigo, mas, de 
qualquer jeito, quando aconteceu tive uma experiência. Bem, a primeira coisa que 
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ocorreu — vou tentar descrever do jeito que senti — foi que havia esse ruído de 
campainha brrrrnnnnng-brrrrnnnnng, bem ritmado. Aí — você vai achar estranho — eu 
estava me movendo através de um lugar comprido e escuro. Parecia uma espécie de 
bueiro. Não dá para descrever com exatidão. Estava me movendo, no compasso do 
ruído, todo o tempo um ruído de campainha. (MOODY JR., 2013, p. 23) 
 
 O túnel escuro, que no relato acima foi descrito como um bueiro, para Moody 
(2013), poderia receber ainda outros nomes: poço, buraco, cilindro, vácuo, vazio etc.. 
 
Fora do corpo 
 
 Moody Jr. (2013) escreve que, geralmente, os seres humanos são plenamente 
identificados com os seus corpos físicos. As pessoas admitem com naturalidade 
disporem de uma “mente”, porém, essa seria apenas “o efeito da atividade eletroquímica 
que ocorre no cérebro, que é parte do corpo físico” (MOODY JR., 2013, p. 26). 
Conceber a existência humana prescindindo-se do corpo, portanto, poderia ser uma 
tarefa impossível para muitos. 
 
Antes de suas experiências, as pessoas que eu entrevistei não eram, como grupo, de 
nenhum modo diferentes da média das pessoas em relação a essa atitude. É por essa 
razão que, depois de sua rápida passagem pelo túnel escuro, a pessoa que está morrendo 
tem com frequência uma surpresa tão grande. Pois, nesse ponto, pode se encontrar 
olhando o seu próprio corpo físico de um ponto fora dele, como se fosse um 
"espectador" ou "uma terceira pessoa no quarto" ou apreciando as figuras e os eventos 
"encenados em um palco" ou "no cinema". (MOODY JR., 2013, p. 26) 
 
 A Revista Galileu (2018) caracteriza esta etapa da EQM como a “projeção do 
corpo”. As pessoas teriam a percepção de que deixariam os seus corpos e pairariam 
acima dos mesmos. Mais tarde, conseguiriam descrever quem estava no ambiente e os 
fatos que se passaram enquanto ela estaria clinicamente morta. 
 Leiamos alguns relatos que ilustram esta característica das EQM. 
  
A segunda experiência ocorreu nos anos 80. Lucy diz que resolveu fazer uma cirurgia 
plástica e, apesar de ter passado por todas as providências pré-operatórias, sofreu um 
choque anafilático e uma parada cardíaca durante a operação. 'Novamente a minha 
consciência deslocou-se do meu corpo físico e colocou-se acima, em observação, junto 
ao teto do centro cirúrgico', conta. (GALILEU, 2018) 
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Foi há dois anos, logo que eu completei dezenove anos. Eu estava levando de carro um 
amigo meu para casa e, assim que cheguei a um determinado cruzamento na cidade, 
parei e olhei dos dois lados, mas não vi nada vindo. Comecei a atravessar o cruzamento 
e ouvi meu amigo gritar com toda a força. Olhei e vi uma luz ofuscante, os faróis de um 
carro que vinha voando em cima de nós. Ouvi um barulho tremendo — o lado do carro 
sendo amassado — e houve um só instante em que eu parecia estar indo através de um 
espaço fechado e escuro. Foi muito rápido. Em seguida, eu estava flutuando a uns dois 
metros da rua, a um metro do carro, digamos, e ouvia o eco da batida zunindo. Via 
gente correndo e se aglomerando em volta do carro, e vi meu amigo sair dele 
obviamente em estado de choque. Podia ver meu próprio corpo entre os destroços 
rodeado de gente e podia vê-los tentando me tirar de lá. Minhas pernas estavam todas 
retorcidas e havia sangue por toda parte. (MOODY JR., 2013, p. 27) 
 
A certa altura — bem, eu sei que estava deitado ali na cama, mas podia ver a cama e o 
médico que me tratava. Não. Podia compreender, mas estava olhando o meu próprio 
corpo deitado ali na cama. E me sentia realmente mal quando olhava meu corpo e via 
quão maltratado estava. (MOODY JR., 2013, p. 26) 
 
 Moody Jr. (2013) escreve que as atitudes que as pessoas assumiriam em relação 
aos seus corpos, quando estariam fora dos mesmos, podem ser bastante diversas. Alguns 
se preocupariam com o que será feito deles, como o caso de uma estudante de 
enfermagem que não desejava que o seu corpo fosse usado como cadáver; outros 
estranhariam as suas aparências, pois se perceberiam diferentes em fotografias e vídeos; 
há aqueles que manifestariam indiferença, pois perceberiam os seus corpos como 
“outras pessoas” ou não lhes pertencendo. 
 Independentemente da atitude que a pessoa assumiria em relação ao seu corpo, a 
percepção do estado incorpóreo tenderia a ser súbita, mas o tempo necessário para 
compreender as implicações desse estado e a maneira como os indivíduos reagem a esse 
entendimento variariam muito. Há quem logo se perceberia morrendo ou morto; há 
quem demoraria para entender porque ninguém lhe ouviria ou veria; alguns afirmariam 
“Ah! Estou morta! Que beleza” (MOODY JR., 2013, p. 29); outros se desesperariam; há 
aqueles que não saberiam o que deveriam fazer, conforme o exemplo abaixo. 
 
Achei que tinha morrido, e não fiquei triste porque estava morta, apenas não conseguia 
imaginar aonde devia ir. Meus pensamentos e minha consciência eram exatamente 
como são na vida, mas eu não podia compreender bem isso. Ficava pensando: 'Para 
onde é que se deve ir? O que é que devo fazer?', e 'Deus meu, estou morta! Não posso 
acreditar!' Porque a gente nunca acredita, eu acho, que vai realmente morrer. É sempre 
com a outra pessoa que alguma coisa vai acontecer, e, embora a gente saiba disso, bem 
no fundo a gente nunca acredita... Aí então decidi que ia só esperar até que 
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desaparecesse toda aquela excitação e tivessem levado embora meu corpo, e tentar ver 
então aonde ir dali em diante. (MOODY JR., 2013, p. 29-30) 
 
 Segundo Moody Jr. (2013), libertos do corpo físico, a maior parte dos seus 
informantes teria se percebido em um “novo corpo”. No entanto, essas mesmas pessoas 
teriam tido muita dificuldade para descrevê-lo devido à inadequação ou aos limites da 
linguagem. Não obstante, apesar de usarem terminologias diferentes, os vários relatos 
parecem concordar sobre as propriedades e as características daquele que o autor 
denomina “corpo espiritual”. 
 
Percebi um objeto na cama, sob o lençol. Percebi que se tratava de um corpo. Inclinei-
me para olhar para a face desse corpo na cama – e fiquei horrorizado ao constatar a 
semelhança que tinha com minhas próprias feições. Era impossível que aquilo pudesse 
ser eu, porque EU estava de pé ao lado daquela pessoa e olhado para ela. Fitava uma 
cópia de minhas mãos, braços, torso, pernas e pés sob o lençol. Tinha aparência de meu 
rosto, embora parecesse tão inexpressivo como uma casca seca, vazia e sem vida. De pé, 
ali, perto da cama, eu olhava para o corpo inerte no leito. Tudo que eu era, minha 
consciência e ser físico, estava de pé perto da cama. Não, não era eu deitado na cama: 
era apenas uma coisa que não tinha importância nenhuma para mim. Poderia bem ser 
um naco de carne no supermercado. (STORM, 2006, p. 20-21) 
 
 Inicialmente, são os limites desse corpo que parecem chamar a atenção das 
pessoas: ninguém as ouve ou vê; elas não conseguem tocar os objetos, assim como as 
pessoas e as coisas passam através delas; os corpos parecem destituídos de movimentos, 
sentido de posição e temperatura. Logo perceberiam também que o corpo espiritual é 
imponderável, pois descobrem-se flutuando, não sentindo mais peso ou “boiando”. 
 
Percorri os corredores do hospital. Parecia que eu estava flutuando, como se não tivesse 
meu corpo. (SUPERINTERESSANTE, 2005) 
  
Mas todas essas características que, inicialmente, são descritas como limitações, 
também poderiam ser percebidas como ausência de limites e, talvez, como vantagens. O 
corpo espiritual permitiria ver sem ser visto, ouvir sem ser ouvido e o deslocamento 
mais rápido, através dos objetos, sem os inconvenientes de portas, paredes e outras 
barreiras.  
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Percebeu que tinha grande mobilidade. Surpreendentemente, passava de um ambiente 
para o outro, sem qualquer dificuldade, e pôde ver toda aquela movimentação que 
tomou conta do centro cirúrgico devido a sua queda em plena cirurgia. (IANDOLI JR., 
2007, p. 14) 
 
O pensamento também ficaria mais rápido; a visão mais intensa, perfeita e com 
um alcance maior; a audição seria transmutada para uma espécie de apreensão direta 
dos pensamentos das pessoas próximas (os sons não seriam físicos, assim como as 
palavras não precisariam ser articuladas pela boca); o maior número de pessoas 
experimentaria uma agradável sensação de calor. Apesar das evidentes diferenças dos 
corpos físicos e da dificuldade para descrevê-lo, Moody Jr. (2013) relata que todos os 
seus informantes ainda assim teriam dito que o “corpo espiritual” é “algo”. Ele teria 
uma forma ou contorno (que poderia ser globular, uma nuvem amorfa ou talvez idêntica 
à do corpo físico), partes semelhantes às nossas extremidades (braços, pernas e cabeça) 
e uma posição (o que é superior e inferior). Haveria muitas palavras que seriam usadas 
para descrever o “corpo espiritual”, todas elas indicando noções semelhantes: 
“’nevoeiro’, ‘nuvem’, ‘fumaça’, ‘vapor’, ‘neblina’, ‘transparência’, ‘nuvem de cores’, 
‘padrão ou feixe de energia’ e outras” (MOODY JR., 2013, p. 32). 
 A “intemporalidade” ou “atemporalidade” seria outra característica relevante da 
vivência fora do corpo físico. O tempo não seria algo experimentado pelas pessoas 
assim como na vida física.  
 
Foi coisa de segundos. Mas parece que o tempo ficou parado. 
(SUPERINTERESSANTE, 2005). 
 
O ponto mais incrível de toda a experiência foi o momento em que o meu ser estava 
suspenso acima da parte da frente da minha cabeça. Era quase como se ele estivesse 
tentando decidir se queria deixá-la ou ficar. Parecia que o tempo tinha ficado parado. No 
princípio e no fim do acidente tudo se passou extremamente rápido, mas neste momento 
em particular, quase como no meio do acidente, quando o meu ser estava suspenso 
acima de mim e o carro estava tombando sobre a lombada, parecia que estava levando 
um tempão para o carro acabar de cair, e durante esse tempo eu realmente não estava 
ligando muito para o carro, para o acidente ou para o meu próprio corpo — só com 
minha mente... (MOODY JR., 2013, p. 33) 
 
 Por fim, remetendo a apenas um relato, Moody Jr. (2013) sugere que a 
experiência fora do corpo poderia isentar as pessoas dos ferimentos e das limitações 
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físicas. Nesse caso, um homem que teria perdido grande parte da perna em um acidente 
automobilístico sentia o seu “corpo espiritual” inteiro, com todas as suas partes. 
 
Encontrando os outros 
 
 Moody Jr. (2013) escreve que muitos que estavam morrendo, às vezes bem cedo 
na experiência, outras vezes após certos eventos, tornaram-se conscientes da presença 
de outros seres espirituais. Os espíritos estariam lá para ajudá-los no momento da morte 
ou para lhes dizer que precisariam retornar ao corpo físico, pois a sua hora ainda não 
tinha chegado.  
 
Sentiu, então, uma presença ao seu lado. Olhou e mal pôde acreditar, era sua mãe. Pôs-
se a chorar de felicidade. Abraçou-a com muita alegria, mas não conseguia ouvi-la e 
também não podia falar, entretanto, podia perceber com muita clareza o que ela sentia e 
aquilo que ela desejava. Notou outras pessoas que estavam ao seu redor. Não podia 
identificar todas, mas sentia um bem-estar enorme quando se aproximavam. IANDOLI 
JR., 2007, p. 14-15) 
 
Enquanto eu jazia no chão, com meus atormentados a enxamear em torno de mim, uma 
voz brotou de meu peito. Soava como minha voz, mas a idéia não era minha. Eu não 
diria algo assim. A voz que soava como minha voz, mas não era, insistiu: 
- Reze a Deus. (STORM, 2006, p. 28)  
 
Passei por essa experiência quando estava dando à luz uma criança. O parto foi muito 
difícil e perdi uma porção de sangue. O médico deu-me por perdida e disse a meus 
parentes que eu estava morrendo. No entanto, eu estava bem alerta o tempo todo, e 
mesmo quando estava ouvindo ele dizer tudo isso senti que estava voltando. Nesse 
momento percebi toda aquela gente que estava lá, parecia quase uma multidão parada 
em volta do teto do quarto. Eram, todas, pessoas que eu tinha conhecido na minha vida 
passada, e que já tinham morrido. Percebi minha avó e uma menina que conheci na 
escola, e muitos parentes e amigos. Parecia-me ver especialmente suas faces e sentir sua 
presença. Todos pareciam felizes. Era uma ocasião muito feliz, e senti que tinham vindo 
me proteger e me guiar. Era como se eu estivesse voltando para casa e eles estivessem 
lá para me saudar ou receber com boas-vindas. Nessa ocasião tive a sensação de que 
tudo era luz e beleza. Foi um momento lindo e glorioso. (MOODY JR., 2013, p. 37) 
 
 Em conformidade com os relatos, a Revista Superinteressante (2005) menciona 
que os encontros podem ser com parentes, amigos e desconhecidos já falecidos e, 
também, com pessoas ainda vivas. Da mesma forma, esses seres espirituais poderiam 
ser vistos, ouvidos ou simplesmente percebidos. 
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O “ser de luz” 
 
 Segundo Moody Jr. (2013), um dos elementos mais frequentes em todos os 
relatos que ouviu e certamente aquele que exerce o mais profundo efeito transformador 
nas pessoas que vivenciam uma EQM, é o encontro com uma luz muito intensa, 
demasiadamente brilhante. Inicialmente, a luz se apresentaria tênue, porém, 
rapidamente, alcançaria um brilho extraterreno. Referida como branca ou “clara”, 
apesar de intensa e brilhante, essa luz de maneira alguma ofuscaria ou machucaria 
aqueles olham para ela. 
 A Revista Superinteressante (2005) destaca “o ser iluminado”: “Mesmo pessoas 
sem religião narram encontros com uma entidade bondosa, caridosa e acolhedora. 
Quando lhe atribuem uma identidade, ela varia de acordo com a fé”. 
 Todos os relatos concordam que a luz é um ser: “um ser de luz”. Tratar-se-ia de 
um ser pessoal, uma individualidade, uma personalidade. 
 
O médico ficou o tempo todo acompanhado de uma mulher de olhos azuis que não 
falava nada, e nem precisava: “Se ela te olhasse daquele jeito por 5 segundos, sua vida 
inteira até aquele momento já teria valido a pena.” As cores de tudo à sua volta tinham 
um aspecto “avassalador e super vívido”. (GALILEU, 2018) 
 
Dr. Vicenso notou que chegava ao final do caminho e que diante dele surgia um ser de 
uma beleza ímpar, cuja silhueta se desenhava com uma luz extremamente forte, mas que 
não provocava qualquer tipo de desconforto em seus olhos. O que mais lhe chamou a 
atenção não foi a imagem em si, mas o sentimento de amor profundo que tomou conta 
dele quando se viu ao lado daquela entidade, um amor como nunca ele havia 
experimentado, incondicional, intenso, tranqüilizador, aconchegante, e com tantas 
outras qualidades quantas se poderiam listar, mas que não seriam capazes de descrevê-
lo com fidelidade. Talvez, para dimensioná-lo, seria necessário multiplicar por mil o 
que sente um pai e uma mãe amorosos por seus filhos queridos. (IANDOLI JR., 2007, 
p. 15) 
 
 Para Moody (2013), a identidade que os sobreviventes atribuem ao “ser de luz” 
varia conforme a religião, a educação ou outras crenças das pessoas. Os cristãos, de 
modo geral, identificam Cristo; um homem e uma mulher judeus teriam mencionado 
que era um “anjo”; um homem sem educação religiosa prévia referiu simplesmente que 
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se tratava de “um ser de luz”. Esta compreensão é igualmente exposta pela Revista 
Galileu (2018) e pode ser inferida a partir do seguinte relato: 
 
Aquele ser amoroso e luminoso que me abraçava me conhecia intimamente. Conhecia-
me melhor do que eu conhecia a mim mesmo. Era todo conhecimento e sabedoria. 
Percebi que sabia tudo sobre mim. Eu era amado e aceito de modo incondicional. Ele 
era o Rei dos Reis, o Senhor dos Senhores, Cristo Jesus, o Salvador. Jesus realmente me 
ama, pensei. (STORM, 2006, p. 35-36) 
 
 Independentemente das concepções religiosas, Moody Jr. (2013) menciona que 
todas as pessoas lhe afirmavam tratar-se de um guia ou emissário. Logo após a sua 
aparição, ele começaria a se comunicar com a pessoa que está morrendo sem a 
utilização de palavras articuladas ou sons audíveis. Segundo descrito anteriormente, o 
processo de comunicação seria estabelecido por meio da apreensão direta dos 
pensamentos. Essa forma de comunicação, que não ocorreria na língua nativa da pessoa, 
seria tão eficiente que não haveria qualquer possibilidade de mentiras ou dúvidas sobre 
o conteúdo da comunicação. 
 
A seguir vem essa maravilhosa, maravilhosa sensação de luminosidade... É quase como 
uma pessoa. Não é uma pessoa, mas é um ser de algum tipo. Ele possui uma massa de 
energia. Ele não tem um caráter como outra pessoa, mas tem mais caráter do que um 
objeto. É algo com que se pode comunicar e reconhecer. E também é muito grande, 
cobre toda a vista a sua frente. E engolfa totalmente o que quer que o horizonte pudesse 
ser... 
Então, a luz imediatamente se comunica com você... Essa comunicação é o que você 
poderia chamar telepática. É absolutamente instantânea e clara. Não faria importância 
mesmo que fosse numa língua diferente... o que quer que você tenha pensado e tentado 
falar, será instantâneo e absolutamente claro. Nunca haveria uma frase duvidosa. 
(RING, 1996, p. 61) 
 
 O passo seguinte da experiência, relatado como sendo de difícil tradução para a 
linguagem humana, continuaria com o “ser de luz” formulando pensamentos que 
poderiam ser expressos na forma das seguintes perguntas: “’Você está preparado para 
morrer?’, ‘Você está pronto para morrer?’, ‘O que é que você fez de sua vida que possa 
mostrar?’ e ‘O que você fez com a sua vida já é suficiente?’” (MOODY JR., 2013, p. 
39). 
 
O ente de luz fez surgir em sua mente uma pergunta: 
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- Como foi a sua vida? O que fez de suas oportunidades? 
Aquilo não era uma cobrança, não era uma ameaça, era simplesmente uma pergunta, e 
imediatamente uma espécie de tela surgiu na sua frente, com um filme em três 
dimensões e som tão claro que ele se sentia dentro da cena. (IANDOLI JR., 2007, p. 15) 
 
Não é uma espécie de luz que se possa descrever na terra. Não cheguei propriamente a 
ver ninguém nessa luz, e, no entanto, ela possuía certa identidade, mesmo. É uma luz de 
perfeito amor e perfeita compreensão. 
Me veio à mente o pensamento: 'Vós me amais?' Não era bem na forma de uma 
pergunta, mas acho que a conotação do que a luz disse era: 'Se você me ama, volte e 
complete o que começou na vida'. E durante todo esse tempo eu me sentia como se 
estivesse rodeado de uma plenitude de amor e compaixão. (MOODY JR., 2013, p. 40-
41) 
  
 Em conformidade com estes relatos, Moody Jr. (2013) insiste que a pergunta 
formulada pelo “ser de luz” não assumiria caráter acusatório. Segundo o autor, todas as 
pessoas sentiriam o total amor e a plena aceitação procedentes da luz 
independentemente da resposta que teriam a dar para a questão. A pergunta, ou o 
questionamento, seria apenas uma estratégia do “ser de luz” para que os sobreviventes 
pensassem ou refletissem sobre as suas vidas. Seria uma questão socrática: o ser não 
objetivaria obter uma resposta, porém “ajudar a pessoa que está sendo inquirida a 
prosseguir por si própria no caminho da verdade” (MOODY JR., 2013, p. 40) 
 
A recapitulação 
 
 Moody Jr. (2013) escreve que a aparição do “ser de luz” e a elaboração das suas 
perguntas, ainda que de um modo não-verbal, assinalariam o início de um momento 
absolutamente marcante no transcurso das EQMs. A pessoa seria conduzida a uma 
recapitulação da sua vida. O momento, aparentemente, não seria necessário para o “ser 
de luz”. Ele intentaria estimular reflexões naquele que vivencia a experiência. 
 
Quando os anjos me mostraram o quando isso fora destrutivo para o bem-estar de meus 
seres amados, desejei encerrar minha revisão de vida. Eles insistiram que eu precisava 
ver a verdade da minha vida e aprender com ela. (STORM, 2006, p. 46) 
 
 Para algumas pessoas, a recapitulação seguiria uma ordem cronológica; para 
outras, a sequência não estaria presente. O momento é sempre descrito como sendo 
rápido, passando-se “em um só instante do tempo terreno” (MOODY JR., 2013, p. 42). 
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As imagens, que apareceriam todas de uma só vez, seriam abrangidas por apenas um 
relance mental. 
 A recapitulação se efetivaria por meio da projeção de imagens visuais da vida da 
pessoa. As imagens, que poderiam ser em cores vibrantes, tridimensionais e em 
movimento, seriam sempre reconhecidas. Inclusive as emoções, os sentimentos e os 
pensamentos associados a cada uma delas seriam novamente experimentados.  
Segundo a Revista Superinteressante (2005), as pessoas recordariam 
vividamente todos os acontecimentos da sua existência. Conforme Moody (2013), 
alguns dos seus entrevistados relatam que todos os momentos das suas vidas lá estavam; 
outros mencionam que viram apenas os pontos principais. Alguns referem que ainda 
podem se lembrar de detalhes das cenas revistas apesar de há muito terem passado pela 
EQM. 
 
E me perguntaram se eu estava pronta para ficar. Eu não sabia. Eu realmente não sabia. 
E me disseram que eu teria que me decidir. Eu teria que tomar uma decisão... 
[Mais tarde] antes de tomar essa decisão... Tive que rever minha vida. [Fale sobre isso.] 
Um “pssssssh” [ela faz um som rápido e sibilante] – assim. É, um filme de 35 
milímetros fez “click, click” em uma fração de segundo. Era todo em preto e branco e 
eu vi tudo. Vi toda a minha vida passar pela minha frente. [Em alguma ordem 
particular?] Oh, sim. Tudo cronológico. Tudo preciso. E tudo ia passando, toda minha 
vida. [Você estava revivendo esses eventos ou só assistia como uma espectadora?] Eu 
esta, é, sendo uma espectadora... Não havia emoções. Eu só estava assistindo isso e vi 
toda a minha vida passar em retrospecto. (RING, 1996, p. 64) 
 
O registro da minha vida era na verdade o registro deles [de Jesus e dos anjos], não 
minhas lembranças daquilo que eu vivera. Observamos e vivenciamos episódios do 
ponto de vista de terceiros. As cenas que me mostraram eram muitas vezes de incidentes 
que havia esquecido. E exibiam os efeitos sobre as vidas das pessoas, dos quais eu não 
tivera nenhum conhecimento prévio. Desvendaram-me os pensamentos e sentimentos 
de gente com quem interagi, pessoas às quais não dei atenção na ocasião. Mostraram-
me cenas da minha vida que eu não teria escolhido e eliminaram coisas vividas que eu 
gostaria que vissem. Foi uma completa surpresa a maneira como minha história de vida 
me foi apresentada. 
Sete anjos e eu, presididos por Jesus, fomos colocados num círculo, enquanto as 
imagens eram projetadas no meio do círculo. As cenas traziam sobretudo pessoas, e uns 
poucos objetos inanimados que marcavam o tempo e o lugar do acontecimento. Era 
semelhante a uma peça sem cenário, ou, mais precisamente, com os elementos 
essenciais do cenário. O enredo estava em ordem cronológica e muito seletiva, 
mostrando-me os fatos mais importantes no desenvolvimento de meu crescimento 
espiritual no mundo. (STORM, 2006, p. 40-41) 
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 Conforme a Revista Galileu (2018), como consequência da “revisão da própria 
vida” as pessoas reformulariam suas opiniões sobre diversas coisas e perceberiam que 
precisariam se modificar se dispusessem da chance de retornar à vida biológica. Neste 
sentido, para os propósitos desta Tese, o mais importante é a seguinte enunciação de 
Moody Jr. (2013, p. 42): “Algumas pessoas caracterizam isso como um esforço 
educacional por parte do “ser de luz”. Quando estão testemunhando a exibição, o ser 
parece acentuar a importância de duas coisas na vida: aprender a amar outras pessoas e 
adquirir conhecimento”. Após esta afirmação, o autor insere um relato ilustrativo. 
 
Quando a luz apareceu, a primeira coisa que me disse foi: 'Do que você fez na sua vida, 
o que é que tem para me mostrar?', ou algo com esse sentido. E foi aí que começaram os 
flashbacks. Pensei: 'Ei, o que é que há?', porque, de repente, eu estava de volta à minha 
infância. E daí por diante era como se estivesse caminhando desde o começo mesmo da 
minha vida, ano por ano da minha vida, até o momento presente.  
"Foi muito estranho quando começou, quando eu era uma menininha brincando nas 
margens do riacho do bairro, e havia outras cenas mais ou menos daquele tempo — 
experiências que tive com minha irmã, coisas com as pessoas da vizinhança, e lugares 
reais onde estive. E aí eu estava no pré-primário, e lembrei o tempo em que tinha um 
brinquedo de que gostava muito, que o quebrei e chorei por ele por um tempo. Foi 
mesmo uma experiência traumática. As imagens continuaram através da minha vida. 
Lembrei-me de quando ia acampar e de muitas outras coisas da escola primária. Ora, 
quando eu estava no ginásio foi uma grande honra ganhar uma medalha de boa 
aplicação, e depois, fui representante de classe. E assim foi indo, depois o colégio, o 
vestibular, e continuou pelos primeiros anos de faculdade, até o momento que eu estava 
vivendo então.  
"As coisas recapituladas vieram na ordem em que aconteceram na minha vida, e eram 
tão vívidas! As cenas eram bem como se você ficasse de lado e as olhasse, 
completamente tridimensionais, e em cor. E tinham movimento. Era como se eu as 
estivesse olhando da perspectiva do tempo. Era como se a menininha que eu via fosse 
outra pessoa, como no cinema, uma menininha entre outras crianças brincando ali no 
parque. Mas era eu. Via-me fazendo coisas, como criança, e eram exatamente as 
mesmas que eu tinha feito, porque me lembrava delas.  
"Bem, enquanto eu estava passando por todos esses flashbacks não estava vendo a luz. 
Ela desapareceu assim que me perguntou o que é que eu tinha feito e que os flashbacks 
começaram; no entanto eu sabia que estava lá comigo o tempo todo, e que me conduzia 
através da recapitulação, porque eu sentia sua presença e ela fazia certos comentários 
aqui e ali. Estava tentando mostrar-me alguma coisa em cada uma dessas lembranças. 
Não era como se ela estivesse tentando ver o que eu tinha feito — ela já sabia —, mas 
estava escolhendo aquelas lembranças em especial de toda a minha vida para que eu 
pudesse recordá-las.  
"Durante tudo isso ela ficava insistindo sobre a importância do amor. As ocasiões em 
que mostrou isso melhor tinham que ver com minha irmã: eu sempre fui muito sua 
amiga. Ela me mostrou alguns exemplos nos quais tinha sido egoísta com minha irmã, 
mas também tantas outras vezes em que mostrei amor de fato e partilhei com ela. 
Indicou-me que eu devia tentar mesmo fazer coisas para os outros, tentar fazer o 
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melhor. Não havia nenhuma acusação em nada disso. Quando ela passava por ocasiões 
em que eu tinha sido egoísta, sua atitude era a de que eu também estava aprendendo 
com elas.  
"Ela parecia também muito interessada nas coisas relacionadas com o saber. Indicava 
muitas coisas que tinham relação com aprender e disse mesmo que eu estava voltando 
para continuar a estudar, e disse que, mesmo quando nos encontrássemos de novo 
(porque a essa altura já tinha dito que eu ia voltar), haveria sempre a procura do 
conhecimento. Disse que era um processo contínuo, por isso acho que continua mesmo 
depois da morte. Acho que ela estava tentando me ensinar, enquanto a gente perpassava, 
recapitulava a minha vida. (MOODY JR., 2013, p. 42-43) 
 
 A recapitulação também poderia ocorrer sem a presença do “ser de luz”. 
 
Depois de todo aquele barulho e de passar por aquele lugar comprido e escuro, todos os 
meus pensamentos infantis, minha vida inteira lá estava no fim do túnel, iluminada 
diante de mim. Estava ali toda de uma vez. Quer dizer, não uma coisa de cada vez, mas 
tudo ao mesmo tempo. Pensei na minha mãe e nas coisas que eu tinha feito de errado. 
Depois pude ver as coisas mesquinhas que fiz quando criança, e pensei em minha mãe e 
em meu pai, desejando não ter feito aquelas coisas, desejando poder voltar e desfazê-las. 
(MOODY JR., 2013, p. 43-44) 
 
Para resumir, independentemente ou não da presença do “ser de luz”, a 
recapitulação da própria vida é sempre caracterizada como sendo breve, detalhada, 
vívida e intensa. As EQMs nas quais o “ser de luz” estaria presente são descritas como 
mais completas e por ele dirigidas ou orientadas. 
 
A barreira ou limite 
 
Alguns relatos remetem à ideia de que durante uma EQM as pessoas poderiam 
se deparar com uma espécie de limite, barreira ou fronteira, que se apresentaria de 
diferentes formas. Segundo a Revista Galileu (2018), os obstáculos caracterizariam o 
ponto que não poderia ser ultrapassado pelas pessoas que almejam retornar à vida 
biológica. 
 
Obstáculo – A sensação de ter chegado a um penhasco, cerca, água ou algum tipo de 
obstáculo que não pode ser cruzado se a pessoa pretende voltar à vida. (GALILEU, 
2018) 
 
No exemplo abaixo, a barreira assume a forma de uma “cerca”. 
89 
 
 
'Morri' de uma parada cardíaca, e, quando morria, me encontrei de repente em uma 
campina ondulante. Era muito bonita, e tudo era de um verde forte — cor que não se 
parecia com nada da Terra. Havia luz — uma linda e inspiradora luz — por todos os 
lados em volta de mim. Olhei à minha frente, até o outro lado do campo, e vi uma cerca. 
Comecei a me movimentar em direção à cerca, e vi um homem do outro lado da cerca, 
aproximando-se como se fosse para vir me encontrar. Eu queria alcançá-lo, mas me 
sentia puxado para trás, irresistivelmente. À medida que me sentia puxado para trás, via 
que ele também recuava na direção oposta, afastando-se da cerca. (MOODY JR., 2013, 
p. 46) 
 
Para a Revista Superinteressante (2005), menções sobre a “fronteira” estariam 
presentes em 10% dos relatos sobre EQMs. Após adentrar a luz no final do túnel, as 
pessoas se deparariam com ambientes paradisíacos e um limite que, conforme 
mencionado anteriormente, “se for ultrapassado, tornaria a morte irreversível”. Depois 
desta percepção, o indivíduo acordaria em seu corpo físico e tornaria a sentir dor. 
 
De repente, fixou a imagem de um campo imenso e esplendoroso, recoberto por plantas 
de formas e beleza incomparáveis sob um céu azul resplandecente. Sentindo-se 
extremamente feliz, tomou a direção deste campo, ansioso por transpô-lo, já que sentia 
vibrações de amor e intenso sentido de harmonia que vinham de lá. 
- É o que chamamos de céu, pensou, estou no céu. 
Entretanto, quando iniciou sua trajetória, foi interrompido pelo nosso orientador maior, 
aquele que Vicenso identificara como o ser de luz [...]. 
- Ainda não, meu amigo, ainda não chegou a hora. 
Entendeu que não era o momento de transpor o limite adentrando aquele campo 
maravilhoso [...]. Acabou percebendo que deveria retomar vida física. (IANDOLI JR., 
2007, p. 78) 
 
Por fim, há outros relatos nos quais limite é representado de diferentes maneiras: 
por uma extensão de água, uma névoa cinza, uma porta e até mesmo uma linha.  
 
Voltando  
 
 As EQMs, assim como descritas pelas referências consultadas, pressupõem que, 
em algum momento da experiência, a pessoa tenha que retornar à vida no corpo físico. 
No entanto, contrariamente às manifestações de resistência à ideia da morte que 
parecem caracterizar os estágios iniciais do fenômeno, os relatos sugerem que quanto 
90 
 
mais profunda é a experiência, ou especialmente para aqueles que dizem ter encontrado 
o “ser de luz”, maior é o desejo de não voltar. 
 
A brilhante luz branca incidiu em meus olhos. Deitado de costas, a olhar para as luzes, 
notei figuras de pé em torno de mim. Despejavam água morna espumosa em meu 
abdome e esfregavam gentilmente; depois, enxaguavam com água fria. Repetiram isso 
várias vezes. Fiquei a imaginar onde estaria. “Estarei no céu, ou esta é a terra?”, 
perguntei a mim mesmo. Nas faces cobertas com máscaras, olhos enormes me olhavam 
atentamente. Então, uma das figuras sem forma afastou-se e eu a ouvi conversar com 
outra, em francês. Comecei a perceber que estava no mundo, e que aquelas pessoas 
eram médicos e enfermeiras. 
[...] Desejei estar no céu e não de volta ao mundo.  (STORM, 2006, p. 95) 
 
Ele [o ser de luz] soltou minha mão e senti que caía longe dele, descendo rapidamente, 
olhando para onde eu estivera, repetindo, “vou me lembrar, vou me lembrar”. 
Então alguém estava gritando meu nome e batendo no meu rosto para frente e para trás, 
e eu ainda estava tão concentrada em me lembrar o que queria que não respondi quando 
ouvi meu nome sendo chamado. (RING, 1996, p. 80-81) 
 
 Moody Jr. (2013) sugere que o desejo de permanecer na outra vida, de não 
retornar à vida no corpo, seria expresso inclusive por mulheres com filhos pequenos. 
Apesar de sentirem-se na obrigação de voltar, elas prefeririam ficar. No mesmo sentido, 
segundo a Revista Galileu (2018), a decisão de voltar seria sempre voluntária e 
relacionada a alguma atividade que teria ficado pendente ou à necessidade de cuidar dos 
filhos.  
 Alguns percebem que Deus ou o “ser de luz” lhes teriam permitido viver mais 
porque o pedido que realizaram para regressar à vida física não fora feito por egoísmo. 
O interesse próprio não estaria motivando o seu pedido de retorno, mas a sincera 
intenção de se dedicarem a outrem. 
 
 [...] mas lembrei que meu único filho de 12 anos estava sozinho num chalé sem 
vizinhos e sem telefone. Alguém precisava resgatá-lo. Nesse mesmo instante, fui 
tragada de novo pelo túnel e voltei ao corpo. (SUPERINTERESSANTE, 2005) 
 
 Um número menos expressivo de relatos indica que as preces ou o amor de 
outras pessoas também poderiam “puxar” de volta as pessoas que estariam passando por 
uma EQM, independentemente do desejo do próprio paciente. Uma pessoa teria relatado 
a Moody Jr. (2013, p. 49): 
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Eu fiquei com a minha velha tia durante a última doença dela, que foi muito prolongada. 
Ajudei a tratar dela, e durante esse tempo todos da família ficavam rezando para ela 
recuperar a saúde. Ela parou de respirar várias vezes, mas eles a trouxeram de volta. 
Finalmente, um dia ela olhou bem para mim e disse: 'Joan, eu estive do lado de lá, do 
outro lado, e é muito belo. Eu queria ficar, mas não posso enquanto você continuar 
rezando para eu estar aqui. Suas rezas estão me segurando aqui. Por favor, não reze 
mais'. Nós paramos de rezar e pouco tempo depois ela morreu. 
 
 Conforme os relatos, em alguns casos, o processo de retorno ao corpo poderia 
suceder por meio do mesmo túnel escuro pelo qual as pessoas iniciariam a EQM. A 
maioria das vezes, as pessoas julgam que, no final da experiência, teriam dormido ou 
ficado inconscientes e acordado nos seus corpos físicos. Alguns sugerem que a 
reentrada do espírito no corpo aconteceria pela cabeça. Outros mencionam uma 
sacudida ou, simplesmente, não se recordam. 
 
[Mais tarde] eu senti, por causa dos meus filhos e da mulher que era minha esposa na 
época, a vontade de retornar... Mas não me recordo da viagem de volta... (RING, 1996, 
p. 44) 
 
 Para finalizar, quase todos os relatos indicam que diferentes sentimentos e 
emoções em relação à EQM podem permanecer com os sobreviventes por dias e até 
mesmo anos após o episódio. Há pessoas que se deprimiriam por ter que voltar ao nosso 
mundo após terem vislumbrado um melhor. Outras preservariam as agradáveis 
sensações que experimentaram enquanto estavam libertas dos seus corpos. 
 
Contar aos outros 
 
 As referências utilizadas para a elaboração desta Tese sugerem que as pessoas 
que passam por uma EQM não têm dúvidas sobre a veracidade da experiência. 
 
No final do seu relato, Eben deixa claro que sua estada no paraíso lhe pareceu mais real 
do que qualquer outra coisa que tenha acontecido com ele durante sua vida – casamento 
e nascimento de filhos incluso. (GALILEU, 2018) 
 
Conforme Moody Jr. (2013) e Ring (1996), todos os seus entrevistados eram 
sadios, equilibrados e perfeitamente capazes de distinguir sonhos e fantasias da 
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realidade. Por conseguinte, discorrem a respeito das suas experiências como um 
episódio que efetivamente lhes sucedeu, e não como uma ilusão.  
 Apesar desta condição comum, que uniria aqueles que teriam vivenciado uma 
EQM, as referências sugerem que tais pessoas sistematicamente supõem que a 
sociedade contemporânea não receberia bem as suas histórias. Poderiam ser 
considerados mentalmente instáveis se expusessem aquilo que vivenciaram. Por conta 
disto, a maior parte, geralmente, preferiria manter-se calado ou compartilhar a sua 
experiência apenas com alguém muito próximo. 
 Leiamos, abaixo, alguns relatos que ilustram os argumentos expostos. 
 
Ela também diz lembrar-se que acompanhava tudo e sentia a preocupação dos médicos 
tentando fazer com que ela retornasse à consciência. Diz que ouviu o cirurgião plástico 
comentar que ela estava morta e por isso tentava tranqüilizá-lo. 'Depois de ser medicada 
e de ser feita a massagem cardíaca, retornei', diz. 'Contei ao médico o que ocorreu, mas 
ele não acreditou.' (GALILEU, 2018) 
 
Tentei contar ao pastor, mas ele disse que eu tinha estado delirando, aí me calei. 
(MOODY JR., 2013, p. 52) 
 
Tentei contar às enfermeiras que estavam comigo, quando acordei, o que tinha 
acontecido, mas elas me disseram para não falar, que eu tinha estado imaginando coisas. 
(MOODY JR., 2013, p. 52) 
 
Dois anos depois dos ataques, 19 dos 62 pacientes haviam morrido e seis recusaram-se a 
ser entrevistados de novo. Lommel só pôde entrevistar 37 pacientes, mas todos 
contaram novamente suas experiências quase com as mesmas palavras. Curiosamente, 
quatro pacientes do grupo de controle, ou seja, que não tinham relatado a visão de 
quase-morte da primeira vez, mudaram o seu depoimento. Lommel sugere que esses 
pacientes poderiam ter se sentido pouco à vontade para descrever o que passaram na 
primeira entrevista, mas não há como descobrir se isso de fato ocorreu ou se eles 
simplesmente desejavam acreditar que também tivessem passado pela experiência. 
(GALILEU, 2018) 
  
Moody Jr. (2013) escreve que haveria apenas um relato no qual o médico teria 
apresentado familiaridade com os fatos expostos pelo paciente. 
 
Minha família e eu perguntamos ao médico o que tinha acontecido comigo, e ele disse 
que isso acontece com frequência quando as pessoas estão sofrendo muita dor ou 
tiveram ferimentos graves, que suas almas deixam seus corpos. (MOODY JR., 2013, p. 
52) 
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 Amparado pelos relatos, Moody Jr. (2013) afirma que diante de tanto ceticismo 
e falta de compreensão, não surpreende o fato de alguém que passa por uma EQM 
pensar que o seu caso é único. 
 
Efeitos sobre as vidas 
 
 Refere a Revista Superinteressante (2005) que todas as pessoas que sobrevivem 
a uma EQM voltariam à vida biológica transformadas. Passariam a ser mais solidárias e 
desprendidas dos valores materiais. O medo da morte também seria superado. Segundo 
estudo realizado na Holanda, publicado em 2001 na revista médica The Lancet e 
divulgado por Superinteressante, os sobreviventes de paradas cardíacas que recordavam 
da sua EQM apresentavam mais mudanças positivas do que aqueles que não se 
recordavam dos momentos quando foram considerados “mortos”. 
 
Voltei à vida, mas tive uma segunda parada e de novo me senti saindo do meu corpo. 
Era uma sensação menos nítida, acho que estava partindo mesmo. Foi coisa de 
segundos. Mas parece que o tempo ficou parado. Hoje vejo a vida por uma outra ótica. 
Meus valores mudaram e aprecio as coisas mais simples – um gole de água, um beijo de 
cada um da minha família. Tudo, tudo mudou. (SUPERINTERESSANTE, 2005) 
 
 Ring (1996) assevera que uma EQM é um evento demasiadamente 
impressionante e avassalador. 
 
[...] a pessoa que o experimentaria é lançado imediata e permanentemente numa 
maneira totalmente nova de ser [...] leva muitos anos para que os efeitos dessa 
transformação se manifestem plenamente, mas eles claramente se originam da própria 
EQM básica. Depois dessa experiência, a pessoa nunca mais volta à maneira anterior de 
ser – embora algumas queiram fazê-lo. A pessoa não pode mais se refugiar no conforto 
dos valores e visões convencionais da sociedade; o que ela experimentou e manteve da 
sua EQM tem para ela valor mais alto e eterno, que toma precedência sobre qualquer 
coisa que ela tenha aprendido ou acreditado anteriormente. Quando alguém experimenta 
uma EQM básica, as crenças em si mesmas se tornam irrelevantes, porque crenças são 
sempre meras idéias que substituem o conhecimento direto. Quando você pode sentir 
seu coração batendo, você não precisa acreditar – você sabe. 
[...] 
De algum modo, eles [os sobreviventes] se tornaram aquilo que sabem; seu 
conhecimento vive e cresce dentro deles. É como se o núcleo da EQM se tornasse o 
núcleo deles. [...] não é nem mesmo uma experiência que “muda a vida” da pessoa. Ela 
é a vida da pessoa. E se torna a fonte do seu verdadeiro ser no mundo. (RING, 1996, p. 
54) 
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Em função do descrédito daqueles que não teriam vivenciado a experiência, 
Moody Jr. (2013) afirma que sobreviventes de EQMs assumiriam características de 
introspecção. Algumas pessoas lhe haveriam relatado que após as suas experiências as 
suas vidas ganharam em profundidade e elas se tornaram mais preocupadas com as 
questões filosóficas fundamentais. 
 
Ninguém, a não ser os do meu grupo de amigos, significava algo para mim.  
Mas, depois que isso me aconteceu, eu queria saber mais. Na ocasião, no entanto, eu 
não imaginava que houvesse alguém que soubesse qualquer coisa sobre isso, porque eu 
nunca tinha estado fora do mundinho em que vivia. Não sabia nada de psicologia, nem 
de nada assim. Tudo o que eu sabia era que me sentia como se tivesse envelhecido da 
noite para o dia depois do que aconteceu. Abriu-se para, mim um mundo totalmente 
novo que eu nunca imaginei que existisse. Ficava pensando: 'Há tanta coisa que eu 
tenho que descobrir'. Em outras palavras, existem mais coisas além do cinema no 
sábado e do futebol no domingo. E há mais coisas sobre mim que eu mesmo não sei. E 
aí comecei a pensar: 'Qual é o limite do ser humano e da mente?' Foi isso. Assim 
começou, para mim, um mundo novo. (MOODY JR., 2013, p. 54) 
 
 Há relatos nos quais as pessoas mencionam que o fato de já ter “morrido” torna a 
vida física ainda mais preciosa. Moody (1988) escreve que, conforme pesquisa realizada 
pelo Dr. Bruce Greyson, o simples conhecimento das EQMs elimina quase que 
completamente a possibilidade de novas tentativas de suicídio.  
 Uma EQM, conforme Moody Jr. (2013), Iandoli Jr. (2007) e Ring (1996), pode 
ocasionar o desenvolvimento de faculdades psíquicas que a pessoa não possuía, assim 
como a intuição, a telepatia, a clarividência e a precognição. 
 
1. Depois dessa experiência como que fui preenchido com um novo espírito. Pois, desde 
então, muitos observaram que eu pareço exercer um efeito calmante sobre as pessoas, 
instantaneamente, quando elas estão perturbadas. E parece também que estou mais 
sintonizado com as pessoas agora que eu consigo sacar as coisas mais depressa. 
2. Uma coisa que acho que me foi dada, em consequência da minha experiência de 
morto, é que posso perceber as necessidades na vida de outros indivíduos. Muitas vezes, 
por exemplo, quando estou com outras pessoas no elevador do edifício onde trabalho, 
parece que posso ler em suas faces e dizer que precisam de ajuda e de que tipo de ajuda. 
Muitas vezes, falei com essas pessoas que estavam assim perturbadas, e as conduzi até 
meu escritório para um bom papo.  
3. Desde que fui ferida, tenho a sensação de captar pensamentos e vibrações das 
pessoas, e percebo também o ressentimento nas outras pessoas. Muitas vezes sei o que 
as pessoas vão dizer antes que abram a boca. Não são muitos os que vão acreditar em 
mim, mas desde então tenho tido experiências muito, muito singulares mesmo. Uma 
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vez, eu estava numa festa e estava captando o pensamento das outras pessoas, e alguns 
que não me conheciam ficaram com medo e foram embora. Ficaram com medo de que 
eu fosse uma bruxa ou coisa assim. Não sei se é alguma coisa que adquiri enquanto 
estive morta, ou se estava latente e eu nunca usei antes que isso acontecesse. (MOODY 
JR., 2013, p. 55) 
 
A experiência de quase morte, havia despertado a mediunidade em Vicenso, por vezes 
tinha visões, seus sonhos eram tão reais que não lhe restava dúvidas de que eram 
vivências [...]. (IANDOLI JR., 2007, p. 87) 
 
Acordei certa manhã com uma visão do braço de uma mulher segurando uma caixa 
translúcida. E na caixa havia uma linda gardência branca. E não o tipo de gardência que 
vemos neste mundo; era uma flor espiritual. E ouvi uma voz tão clara quanto a minha 
dizendo, tome esta flor, leve isso para a sra. Henry, minha mãe, e diga-lhe que estou 
sempre com ela. 
Agora, dr. Ring, eu não conhecia nenhuma sra. Henry, mas tinha o hábito de ir para um 
canto do restaurante [do seu trabalho] todas as manhãs, e sentei no balcão. E eu era a 
única pessoa lá a não ser uma mulher que estava na outra extremidade do balcão. 
Estávamos sozinhas. E ouvi o garçom lhe perguntar, “Gostaria de mais uma xícara de 
café, sra. Henry?” e eu disse [consigo mesma], “Será que devo?” Uma completa 
estranha. Uma completa estranha! 
Fui até ela mais tarde e disse, “Com licença. Seu nome é sra. Henry?” 
“Sim”. 
“Posso dizer uma coisa para a senhora?” 
“Sim”. 
E contei o que ouvira. Ela me olhou abalada, e disse: “A gardência era a flor favorita da 
minha filha, e ela morreu há pouco num acidente de carro." (RING, 1996, p. 164) 
 
 Conforme a maior parte dos relatos sugerem, a maior “lição” ou o grande 
consenso que parece existir entre aqueles que teriam vivenciado o encontro com a morte 
é a convicção “sobre a importância de tentar cultivar o amor pelos outros, amor de uma 
espécie única e profunda” (MOODY JR., 2013, p. 55). 
 
Há um amor profundo e unidade com todos e tudo com que entro em contato. Parece 
que estou mais consciente de todas coisas vivas e de que somos TODOS uma parte uns 
dos outros e no fundo de uma consciência maior, Deus. (RING, 1996, p. 218) 
 
Deus doa amor. O amor do Altíssimo é incondicional e busca apenas ser expresso. 
Quando você se torna cônscio do amor de Deus, deseja apenas partilhá-lo com outros. 
Precisamos colocar o amor de Deus em ação, em vez de exercê-lo em teoria. O amor 
coloca as necessidades dos outros adiante de nossas próprias necessidades. O amor de 
Jesus por nós é o amor extremo de Deus por cada um de Seus filhos (STORM, 2006, p. 
154) 
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Um homem que encontrou o ser de luz e se sentiu totalmente amado e aceito, mesmo 
quando toda a sua vida estava em exibição como um panorama que ambos podiam ver, 
acha que a "questão" que o ser propunha era se ele era capaz de amar e aceitar os outros 
da mesma maneira. Acredita agora que sua tarefa, enquanto estiver na Terra, é aprender 
a ser capaz de fazer isso. (MOODY JR., 2013, p. 55) 
 
 Além da aprendizagem do amor, que seria a principal “lição” proporcionada 
pelas EQMs, há outros relatos que acentuam a importância de se buscar o saber ou todo 
o repertório de conhecimentos possível. A busca por novos saberes continuaria, 
inclusive, na vida além da morte. 
 
Uma mulher, por exemplo, tem aproveitado todas as oportunidades educacionais que 
tem tido desde sua experiência de "morte". Um outro homem dá o conselho: "Não 
importa a idade com que você esteja, nunca pare de aprender. Pois esse é um processo, 
foi como entendi, que continua pela eternidade. (MOODY JR., 2013, p. 55) 
 
 No último parágrafo das suas observações concernentes aos efeitos das EQMs 
sobre as vidas das pessoas, Moody Jr. (2013, p. 56) escreve que nenhum dos seus 
entrevistados afirma ter findado a “experiência moralmente ‘purificado’ ou 
aperfeiçoado”. As pessoas mencionariam que a vivência teria lhes despertado o 
sentimento sobre a necessidade de tentar, procurar ou iniciar um processo. O processo 
pressuporia novos propósitos e princípios morais, além da importância de se tentar viver 
coerentemente com eles. Jamais as pessoas teriam se referido à infalibilidade moral ou à 
salvação instantânea. Noções semelhantes a esta também são compartilhadas por Ring 
(1996), Storm (2007) e Simonetti (2008). 
 
Novas visões da morte 
 
 Conforme descrito na seção anterior, uma EQM, para Moody Jr. (2013), 
promove novas atitudes em relação à morte, sobretudo nas pessoas que não 
vislumbravam a possibilidade de vida após o término da existência biológica. O medo 
da morte física diminuiria, mas, isto não eliminaria o fato de que algumas formas de 
morrer seriam evidentemente indesejáveis.  
 
Suponho que esta experiência modelou algo da minha vida. Eu era apenas uma criança 
quando isso aconteceu, tinha só dez anos, mas agora, depois de uma vida inteira, estou 
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completamente convencido de que há vida depois da morte, sem sombra de dúvida, e 
não tenho medo de morrer. Não tenho. Conheço gente que tem muito medo, pavor 
mesmo. Eu sempre rio comigo mesmo quando ouço gente duvidar de que haja um após-
vida ou dizer: 'Morreu, acabou'.  
"Muitas coisas me aconteceram durante a minha vida. No negócio, já me ameaçaram 
com um revólver encostado às minhas têmporas. E não me assustou muito, porque eu 
pensei: 'Bem, se eu morrer mesmo, se me matarem de fato, sei que ainda vou continuar 
vivendo em algum lugar! (MOODY JR., 2013, p. 56) 
 
Um neurocirurgião professor de Harvard é o tipo de pessoa que se leva a sério. Não 
precisa concordar e nem acreditar, mas, se você tem juízo, vai ouvir o que ele tem pra 
falar. Pois é. O Dr. Eben Alexander tem muito que falar e quer que todo mundo ouça. 
Ele quer que a ciência entenda que o Paraíso existe. Mas ele é um acadêmico de 
Harvard, ele não brinca em serviço, ele merece crédito. Ele não acha que o Paraíso 
existe porque quer atenção, ele sabe que o Paraíso existe porque viveu uma semana lá. 
Tudo começou quando Eben acordou com dor de cabeça em uma manhã de 2008. Não 
suportando a dor, foi levado ao hospital. Chegando lá, foi diagnosticado com um surto 
de meningite bacteriana –algo muito raro e que costuma atingir apenas recém-nascidos. 
A bactéria havia entrado em seu fluido cérebro-espinhal. A dor que ele sentia era da 
bactéria comendo seu cérebro e do seu córtex sendo desligado. 
Eben chegou ao hospital com poucas chances de ter alguma sobrevivência que fosse 
além do estado vegetativo. Com o passar do tempo, essa estatística caiu pra 
praticamente zero. Uma semana depois, quando os médicos já debatiam se continuavam 
ou interrompiam o tratamento, ele abriu os olhos. Totalmente consciente e com uma 
certeza: passara os últimos dias no Paraíso. (GALILEU, 2018) 
 
 Segundo, especialmente, o primeiro relato indica, a superação do medo da morte 
estaria relacionada com a certeza de sobrevivência após o término da existência 
corporal. A certeza da outra vida não seria uma matéria de crença, mas um fato 
constatado pela experiência. 
 Outro elemento importante de ser descrito relaciona-se à maneira como os 
sobreviventes referem-se à morte. Para eles, o término da existência corporal seria “a 
transição de um estado para outro, ou como uma entrada para um estado superior de 
consciência ou de ser” (MOODY JR., 2013, p. 57); poderia ser ainda o retorno para 
casa, o acordar, o formar-se ou a libertação de uma cadeia. 
 
[...] para a espiritualidade o que chamamos de morte é só o renascimento do “lado de 
lá”. E que, de fato, é só uma passagem. E que quando olhamos com os “olhos de lá”, 
podemos ver a vida aqui no planeta Terra como experiência efêmera, tão breve, mas tão 
rica de possibilidades e, por isso mesma, esplêndida de oportunidade de vivenciarmos, 
entendermos e corrigirmos nossas falhas. (IANDOLI JR., 2007, p. 11) 
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 Inclusive as pessoas que cultivam alguma crença na vida após a existência 
corporal tendem a modificar as suas concepções da morte. As visões mitológicas e o 
além dos desenhistas (com portões de madrepérola, ruas douradas, infernos com 
chamas, anjos com asas e demônios) seriam descartados. As ideias relacionadas ao céu 
como lugar de recompensas e o inferno como espaço dos castigos também seriam 
superadas até mesmo por aqueles que foram educados em religiões com estas crenças. 
 
Eu sou bem mais religiosa do que era [mas] não acredito exatamente no que as igrejas 
fazem. Eu não gosto dos seus métodos. Elas estão a fim de assustar as pessoas. Nada do 
que elas ensinam é totalmente verdade, portanto tenho crenças próprias (RING, 1996, p. 
154) 
 
 O novo entendimento sobre a morte ressignificaria a própria existência corporal: 
essa passaria a ser vista como um processo de “desenvolvimento cooperativo na direção 
da finalidade básica de autorrealização” (MOODY JR., 2013, p. 58). O 
desenvolvimento da alma, sobretudo das faculdades básicas que nos permitiriam amar e 
conhecer, seria a grande meta ou o propósito fundamental da vida. Como a existência 
não findaria, este processo, provavelmente, estender-se-ia pela eternidade. Mas, 
enquanto estamos em corpos físicos somente o compreenderíamos, segundo as palavras 
de Moody Jr. (2013, p. 58), como “através de um vidro fosco”. 
 
Corroboração 
 
 Moody Jr. (2013) e Ring (1996) entendem que, além das descrições que os seus 
entrevistados fazem das suas EQMs, seria possível se obter a comprovação dos fatos 
relatados por meio da comparação entre aquilo que as pessoas mencionam ter 
presenciado enquanto estavam fora dos seus corpos e as versões de outras testemunhas.  
 
Quando acordei, depois do acidente, meu pai estava lá, e eu nem mesmo queria saber 
em que estado me encontrava, ou como estava, ou como os médicos pensavam que eu ia 
ficar. Tudo o que eu queria era falar sobre a experiência pela qual tinha passado. Contei 
ao meu pai quem tinha puxado meu corpo para fora do prédio, e até a cor das roupas 
que essa pessoa estava usando, e como me tiraram de lá, e até sobre todas as conversas 
que estavam ocorrendo naquela área. Meu pai disse: 'Bem, sim, essas coisas 
aconteceram de verdade'. No entanto, meu corpo estava fisicamente desligado todo esse 
tempo, e não havia nenhum modo de eu poder ter visto ou ouvido todas essas coisas 
sem ser fora dele. (MOODY JR., 2013, p. 59) 
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[...] eu fui para a lavanderia – é a única maneira de explicar por que me lembro de que 
eles tinham janelas, e eu podia ver no secador os travesseiros em que urinara. Não sei 
como eu sabia – a única coisa de que me lembro é ver. Vi os secadores... Realmente me 
incomodava que eles houvessem posto os travesseiros no secador. [Em outras palavras, 
eles não haviam lavado primeiro?] Não... Quando eles voltaram para me ver e eu estava 
de volta na cama, disse a eles que não deviam ter posto os travesseiros no secador, que 
deviam tê-los lavado primeiro porque eu havia urinado neles. E eu não ligava para mim, 
mas e o próximo paciente? E eles me fizeram ficar em silêncio! Olharam para mim, 
como se pensassem: “Como ela soube?” E cobriram os travesseiros e me deram uma 
injeção de Valium e outra de Demerol. E então fui-me outra vez. (RING, 1996, p. 47) 
 
 Os autores escrevem que muitos médicos teriam lhes dito que ficaram atônitos 
devido às descrições detalhadas que os seus pacientes, os quais julgavam estarem 
“mortos”, fizeram de procedimentos adotados durante as tentativas de ressurreição.  
 
Novos e mais específicos elementos 
 
 Em 1977, ou seja, dois anos após o lançamento do seu primeiro livro, Raymond 
Moody Jr. publicou outra obra intitulada Reflexões sobre Vida depois da Vida14. 
Segundo as palavras do autor, depois de estudar os relatos que coletou desde o livro 
anterior, ele descreve novos elementos associados às EQMs que ainda não houvera 
mencionado. Apesar de os novos elementos terem sido mencionados por mais de uma 
pessoa, de maneira alguma seriam citados com a mesma frequência que aqueles quinze 
elementos originais. E com exceção do elemento denominado “socorros espirituais”, 
todos os demais teriam sido vivenciados por pessoas que tiveram EQMs bastante 
prolongadas. 
 A seguir, passo a apresentar os novos elementos descritos por Moody Jr. (1977). 
 
A visão do conhecimento 
 
 Muitas pessoas que passaram por uma EQM teriam relatado a Moody Jr. (1977) 
a existência de uma esfera de vida completamente separada da nossa, onde todo o 
conhecimento (passado, presente e futuro) existiria em forma intemporal. Alguns 
indivíduos também descreveriam este elemento como um instante de iluminação, 
                                                           
14
 Título do original, publicado em 1977: Reflections on Life After Life. 
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quando se teria acesso ao conhecimento pleno. Tal conhecimento não permaneceria com 
as pessoas no retorno ao corpo físico, mas a sua visão funcionaria como um estímulo 
para que as pessoas buscassem aprender cada vez mais durante as suas vidas. A Revista 
Superinteressante (2005) denomina esta característica das EQMs como conhecimento 
global: “Durante a EQM, a pessoa pode vir a encontrar uma esfera que encerra todo o 
conhecimento de Universo”. A Revista Galileu discorre sobre o entendimento: “A 
sensação de entender tudo, de saber como o Universo funciona”. 
  
A segunda experiência, mais magnífica... é que você percebe que está subitamente se 
comunicando com um conhecimento absoluto e total. É difícil descrever... Você pensa 
numa pergunta... e imediatamente sabe a resposta. É simples assim. E pode ser qualquer 
questão, qualquer assunto. Pode ser um assunto sobre o qual você não saiba nada, sobre 
o qual vocês não está numa posição apropriada até mesmo para entender, e a luz lhe 
dará a resposta correta instantânea e fará com que você entenda... (RING, 1996, p. 62) 
 
 Uma pessoa haveria mencionado a Moody Jr. (1977) a existência de 
“bibliotecas” e “instituições de elevada erudição”. Outra, teria expressado a ideia de um 
modo diferente: 
 
Porque trata-se de um lugar em que o próprio lugar é conhecimento... Conhecimento e 
informação estão prontamente disponíveis – todo o conhecimento... Absorve-se o 
conhecimento... De repente, conhecemos todas as respostas... É como focalizar 
mentalmente um local daquela escola e – zum! – o conhecimento flui daquele local para 
nós, automaticamente. É exatamente como possuir uma dúzia de cursos de leitura 
dinâmica. (MOODY JR., 1977, p. 26-27) 
 
 O conhecimento se apresentaria para as pessoas sob diversas formas: visual, 
auditiva e mental. Conforme o relato precedente, estaria à disposição instantaneamente. 
Por fim, as palavras seriam desnecessárias para se acessá-lo e incapazes de comunicá-lo. 
 
Cidades de luz 
 
 Um número considerável de pessoas menciona a existência de lugares celestes, 
nos quais a felicidade predomina. De modo coincidente, grande parte dos indivíduos 
teria utilizado a expressão “cidades de luz” para caracterizá-los. A percepção de tais 
lugares aconteceria após a passagem pelo túnel escuro. Neles, poder-se-ia encontrar 
parentes e amigos falecidos anteriormente. 
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Aproximei-me das luzes e percebi que eram cidades – as cidades eram feitas de luz. No 
momento entendi o que era... estávamos lá. (RING, 1996, p. 74) 
 
... Subitamente houve essa grande explosão luminosa e, hã, me virei... para a luz. Vi a 
uma grande distância uma luz [...] Mesmo a uma distância tremenda, percebi que era 
imensa! Tudo parecia ter as mesmas dimensões, e não parecia haver nada que a 
sustentasse, nem necessidade de algo que a sustentasse. E então comecei a perceber que 
a luz estava vindo de dentro dessa cidade, e que parecia haver um raio laser no centro 
dela, que estava direcionado para mim. (RING, 1996, p. 75) 
 
Em seguida, flutuei, atravessando um túnel escuro... Penetrei no túnel negro e emergi 
numa luz brilhante... Um pouco mais tarde, eu estava com meus avós, meu pai e meu 
irmão, que já tinham morrido... A luz mais linda e brilhante nos inundava. E o lugar era 
lindo. Havia cores – cores vivas – não como as daqui da Terra, mas simplesmente 
indescritíveis. E pessoas – pessoas felizes... Pessoas por todos os lados, algumas 
reunidas em grupos. Algumas estavam aprendendo... 
À distância... pude avistar uma cidade. Prédios... prédios separados uns dos outros. 
Eram polidos, brilhantes. As pessoas eram felizes ali. Água límpida, que refletia a luz, 
repuxos... creio que o melhor meio de descrever seria dizer “uma cidade de luz”... 
Esplendorosa. Tudo brilhava, uma maravilha... Mas se eu entrasse nela, creio que jamais 
teria voltado... Disseram-me que, se eu entrasse ali, não poderia regressar... que a opção 
era exclusivamente minha. (MOODY JR., 1977, p. 30) 
 
 Conforme o último exemplo mais uma vez enuncia, grande parte dos relatos 
indica que o acesso às “cidades de luz”, que por vezes poderiam ser campos ou outras 
paisagens, assinalaria a impossibilidade de retorno à vida no corpo físico. 
 
Um reino de espíritos confusos 
 
 Assim como muitas pessoas mencionariam a existência de “cidades de luz”, 
lugares celestes ou felizes, outras há que dizem ter percebido locais de profunda 
confusão, tristeza, arrependimento e depressão. Os espíritos que habitariam aquelas 
paisagens apresentariam algumas características comuns: 1) permaneceriam apegados a 
pessoas, objetos ou hábitos do mundo físico; 2) suas consciências estariam “embotadas” 
ou limitadas em relação aos espíritos que habitariam os lugares felizes; e 3) os espíritos 
confusos permaneceriam nas suas condições e naqueles lugares até que consigam 
resolver o problema que cultivam. 
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Que ironia terminar no ralo do universo com gente que se alimentava do sofrimento dos 
outros! Eu tivera pouca compaixão genuína pelas demais pessoas. Não havia dúvida: eu 
não era diferente daquelas criaturas miseráveis que me tinham atormentado. Ao 
fracassar verdadeiramente em amar, foram levadas para dentro das trevas, onde seu 
único desejo era infligir o próprio tormento a outrem. Desprovidas de amor, esperança e 
fé, ansiavam por intimidade, mas descobriam que era apenas mais um tormento. 
Qualquer menção a Deus – a Quem tinham rejeitado – as enraivecia. Aquela gente 
degradada poder ter conseguido sucesso no mundo; porém perderam [no mundo 
espiritual, onde se encontravam] a coisa mais importante de todas e agora colhiam a 
semeadura. (STORM, 2006, p. 31) 
 
 Frequentemente, os seres que habitariam os locais de tristeza tentariam se 
comunicar com as pessoas que ainda viveriam em corpos físicos. Ao fazer o relato da 
sua EQM, uma pessoa comentara: 
 
[...] ter visto um homem normal caminhando pela rua sem perceber que um desses 
espíritos embotados pairava acima dele. Revelou-me ter a sensação de que aquele 
espírito era, quando vivo, mãe do homem e, ainda incapaz de abrir mão do papel 
terreno, tentava dizer ao filho o que este devia fazer. (MOODY JR., 1977, p. 30) 
 
 Alguns espíritos confusos, por vezes, tentariam se comunicar com as pessoas 
“vivas” para lhes aconselhar a mudarem a sua forma de viver. A persistência no estilo 
de vida que estariam cultivando poderia levá-las para aqueles mesmos locais de 
infelicidade. 
 
Socorros sobrenaturais 
 
 Diversos sobreviventes de EQMs relataram a Moody (1977) terem sido salvos 
da morte física por uma entidade espiritual. Em todos os casos, as pessoas se refeririam 
a situações fatais que estariam além das suas condições de evitarem a morte. A 
intervenção do agente espiritual aconteceria por meio de um conselho ou mesmo de 
uma ação concreta. Este tipo de vivência – ter sido salvo no instante em que já se estaria 
resignado com a perspectiva da morte – reforçaria a crença religiosa de todos que 
afirmam ter passado por elas. 
 
Um homem contou-me que esteve envolvido num acidente de trabalho em uma 
indústria, no qual ficou preso num imenso tanque para o interior do qual era bombeada  
a alta pressão uma torrente de ácido muito quente e vapor. Narrou: 
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“O calor lá dentro era terrível. Gritei: ‘Tirem-me daqui! Estou preso!’ Afastei-me o 
máximo possível e tentei esconder o rosto num canto, mas o material estava tão quente 
que me queimava a pele através da roupa. Portanto, naquele altura, compreendia que 
seria penas uma questão de minutos para que eu fosse escaldado até morrer. 
“Creio que minha fraqueza, ou sei lá o quê, fez-me desistir de lutar. Disse simplesmente 
comigo mesmo: ‘Acabou. Estou morto’. Não conseguia enxergar e o calor era tão 
grande que me impedia de abrir os olhos. Mantive os olhos fechados durante todo o 
tempo. Não obstante, tive a impressão de que aquela área estava iluminada por um 
brilho. E escutei um verso da Sagrada Escritura que ouvira durante toda a minha vida, 
mas ao qual jamais dera importância: ‘Estarei sempre a teu lado’. O som vinha de uma 
direção que, em seguida, revelou-se o único caminho de escape. 
“Eu não conseguia abrir os olhos, mas continuava percebendo a luz, de modo que segui 
em sua direção. Mesmo assim, tenho certeza de que mantive os olhos fechados o tempo 
todo. Mais tarde, o médico nem mesmo precisou tratar-me dos olhos, que não foram 
afetados pelo ácido...” (MOODY JR., 1977, p. 37-38) 
 
 Grande parte dos sobreviventes de tais experiências quase fatais identificaria 
precisamente o objetivo pelo qual as suas vidas foram salvas. Outros não teriam a 
mesma certeza. A maior parte diz que se aproximou mais de Deus após as suas 
vivências. 
 
 Em 1988, 11 anos portanto após publicar Reflexões sobre Vida depois da Vida, 
Moody Jr. lançou o livro intitulado A Luz do Além. Nele, além de outras questões, o 
autor estabeleceu um conjunto de nove elementos que definiriam uma EQM. Segundo 
Moody Jr. (1988), ele conseguira identificar os traços comuns examinando 
detalhadamente os relatos das centenas de pessoas que entrevistara. 
 Note-se que há uma diferença entre os 15 elementos apresentados anteriormente 
que Moody Jr. atribuía, nas suas obras iniciais, aos relatos sobre as EQMs. Dentre estes, 
existem elementos que não se referem ao fenômeno em si, mas, por exemplo, à ausência 
de palavras para relatá-lo (inefabilidade), à dificuldade de “contar aos outros”, os 
posteriores “efeitos sobre as vidas” etc.. Em A Luz do Além, Moody Jr. (1988) tenta ser 
mais específico, descrevendo nove elementos que aconteceriam no momento da 
experiência, ainda que não mencionados por todas as pessoas. Tais elementos seriam: 1) 
a sensação de estar morto; 2) paz e ausência de dor; 3) a experiência de estar fora do 
corpo; 4) a experiência do túnel; 5) seres de luz; 6) o “ser de luz”; 7) a rápida ascensão 
para o céu; 8) relutância em retornar; e 9) diferenças de tempo e espaço.  
Ao apresentar o conjunto de elementos que seriam peculiares ao momento da 
EQM, Moody Jr. (1988) acrescenta informações em relação às suas obras anteriores. 
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Evitarei, porém, de expor novos detalhes, assim como também não apresentarei de 
maneira sistematizada como outras referências descrevem as EQMs, porque julgo que 
as descrições dos discursos sobre as EQMs realizadas até este instante carregam consigo 
os principais enunciados relacionados a tais fenômenos e, portanto, são suficientes para 
que possamos alcançar os objetivos desta Tese. 
Mais uma vez, ao justificar esta opção – de não expor mais informações sobre as 
EQMs –, lembro Foucault (2008a) e as suas proposições sobre a raridade dos 
enunciados. Segundo o autor, a análise enunciativa permite demonstrar como diferentes 
textos estão relacionados entre si, ainda que não explicitamente, por meio dos 
significados que carregam. Esses, por sua vez, são peculiares a uma época e sustentados 
por instituições e práticas igualmente coincidentes. 
 
 
2.5 PRIMEIRA DIGRESSÃO: EXPERIÊNCIAS DE QUASE-MORTE E CIÊNCIA 
 
 Após apresentar alguns elementos discursivos que têm sido associados às EQMs, 
entendo relevante permanecer um pouco mais neste caminho e fazer alguns comentários 
sobre o modo como as enunciações a respeito destes fenômenos esforçam-se para se 
articular – ou vincular – com aquilo que contemporaneamente entendemos por ciência. 
Para atingir este propósito, precisarei resgatar duas afirmações que realizei em 
momentos anteriores desta Tese. 
A primeira delas, constante na seção inicial deste capítulo, é aquela na qual 
menciono que o campo da Espiritualidade e Saúde (ES) contempla duas perspectivas 
que, apesar de interligadas, não se integram ou associam completamente. A perspectiva 
que me interessa neste instante abrange o conjunto de práticas e discursos que se 
afirmam científicos, os quais buscam compreender ou conhecer como a crença – a fé – 
em Deus, a hipotética parte imaterial do ser humano e a busca pela verdade – ou por se 
encontrar respostas sobre o sentido da vida – afetam a saúde humana. A segunda 
afirmação a ser resgatada é aquela que caracteriza o saber estatístico como um dos 
elementos que mais contribui para a captura das experiências espirituais e religiosas 
pela ordem científica da Medicina. 
 Efetuo estes resgates porque, apesar de Moody Jr. (2013) afirmar na seção final 
do seu Vida Após a Vida que não realizou um estudo científico sobre as EQMs, parece 
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existir, como é comum no campo da ES, uma grande vontade de caracterizar os estudos 
sobre tais fenômenos como científicos. 
 
A situação começou a mudar na virada do milênio. Sem ligar para a rejeição da 
academia, meia dúzia de corajosos dos EUA e da Europa entrou de avental e tudo nesse 
pântano entre a ciência, a religião e a filosofia. Seus trabalhos detectaram os processos 
cerebrais que detonam os eventos da experiência de quase-morte. E mais, fornecem 
indícios de que a luz no fim do túnel talvez seja experimentada por todo mundo na hora 
derradeira. 
Isso não é pouca coisa. Mas faltam ainda encaixes essenciais para que o quebra-cabeça 
faça sentido. Se não foi encontrada nenhuma prova da existência da vida além-túmulo, 
também não se acharam provas de que ela não existe. Falta descobrir o que é a luz. 
Decifrar o que nos reserva a morte. Para isso, a ciência vai ter de entrar mais fundo no 
pântano e, quem sabe, expandir suas próprias fronteiras. (SUPERINTERESSANTE, 
2005) 
 
Mais pragmático que seus colegas, o cardiologista holandês Pim van Lommel resolveu 
dar a essas conversas um tratamento científico. Lommel compilou entrevistas com 
pacientes que 'passaram para o lado de lá' e voltaram. A experiência foi publicada na 
respeitada revista médica inglesa The Lancet e causou controvérsias no mundo todo. 
(GALILEU, 2018) 
 
Conforme tentarei demonstrar a seguir, o saber estatístico parece ser um dos 
principais elementos – um dos elementos fundamentais – que possibilitam ligar os 
estudos sobre as EQMs à ordem científica vigente. Antes, porém, de demonstrar como 
isto acontece, considero relevante explicitar que as enunciações sobre as EQMs, por 
vezes, almejam desestabilizar não apenas conhecimentos científicos atualmente 
naturalizados como verdadeiros, mas alguns dos pilares sobre os quais se assenta o 
próprio pensamento científico nos dias de hoje.  
Apesar da aparente contradição, considero esta uma estratégia para vincular os 
discursos sobre as EQMs à ordem científica. Ou seja, desestabilizam-se os pilares da 
ciência vigente para se constituir uma nova ordem científica – isto é, uma nova 
concepção de ciência – que acolha as pesquisas sobre tais fenômenos. Em outras 
palavras, um dos propósitos centrais dos discursos que caracterizam as EQMs como 
fenômenos espirituais não seria eliminar ou extinguir a ciência, mas reorganizá-la de tal 
modo que no seu interior – no âmago desta nova vontade de verdade – eles encontrem 
espaço. 
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A vontade de verdade não deve ser entendida no sentido clássico de “amor à 
verdade”, mas sim no sentido de busca de dominação que cada um 
empreende, marcando e sinalizando os discursos por sistemas de exclusão. 
Tais sistemas definem o dizível e o indizível, o pensável e o impensável; e, 
dentro do dizível e pensável, distinguem o que é verdadeiro daquilo que não 
o é. (VEIGA-NETO, 2007, p. 103) 
 
Ao destacar a vontade de verdade dos discursos que consideram as EQMs como 
eventos espirituais, entendo oportuno também inserir algumas palavras sobre os Estudos 
Culturais da Ciência, os quais possibilitam um modo de olhar semelhante. 
 
O que as diferentes vertentes dos Estudos Culturais da Ciência têm em 
comum é que todas elas retiram a prática e o conhecimento científicos do 
âmbito exclusivo da Epistemologia e trazem qualquer discussão sobre essa 
prática e sobre esse conhecimento para o mundo da vida. Dessa maneira, em 
todas as discussões empreendidas nesse campo estão, sempre e 
necessariamente, implicadas e problematizadas relações assimétricas de 
poder, força, dominação, controle e prestígio. Isso não significa que tais 
assimetrias sejam degenerescências da atividade humana; ainda que 
indesejáveis, elas devem ser entendidas como intrínsecas às relações sociais e 
culturais. Não se trata nem de exorcizá-las, nem de simplesmente aceitá-las 
como são, silenciando diante delas. O que interessa é conhecê-las, questioná-
las, desmontá-las, modificá-las. (WORTMANN e VEIGA-NETO, 2001, p. 
21-22) 
 
Um dos pesquisadores de EQMs que mais tem questionado os pressupostos da 
ciência contemporânea é Greyson (2007). Segundo ele, no século XIX, as EQMs foram 
descritas como uma síndrome distinta de outras tantas. Na atualidade, contudo, seriam 
importantes para os profissionais da saúde especialmente por três razões: promovem 
mudanças amplas e duráveis nas crenças, nas atitudes, nos valores e na forma de se 
relacionar dos pacientes; podem ser confundidas com estados psicopatológicos, 
requerendo abordagens terapêuticas diferenciadas; e podem contribuir para ampliar a 
compreensão – o conhecimento científico – acerca das relações entre o fenômeno 
consciência e a função cerebral. 
 Para o autor, atualmente, distintamente daquilo que sucedia no passado, as 
EQMs não são percebidas como eventos patológicos. São outras coisas, as quais, 
inclusive, podem permitir a identificação ou a descoberta de capacidades ou 
potencialidades humanas ainda não exploradas. Ao referenciar os trabalhos de vários 
outros autores, ilustra outras possíveis capacidades humanas. 
 
Por exemplo, os pacientes às vezes relatam que observaram seus corpos de pontos 
diferentes no espaço e podem descrever com precisão o que estava acontecendo no 
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entorno deles, quando estavam ostensivamente inconscientes (Sabom, 1982, 1998); ou 
eles perceberam eventos posteriormente confirmados que ocorreram a uma distância 
que não poderia ser alcançada por seus órgãos dos sentidos (Clark, 1984; Ring e 
Lawrence, 1993), incluindo indivíduos cegos que descreveram percepções visuais 
exatas durante sua EQM (Ring e Cooper, 1999). Sabom (1998) descreveu com detalhes 
a EQM de uma mulher que se submeteu à cirurgia sob parada cardíaca e hipotermia. 
Durante tal cirurgia, ela preencheu todos os critérios aceitos para morte cerebral, mas 
mesmo assim descreveu com exatidão os muitos detalhes específicos e inesperados de 
sua operação. (GREYSON, 2007, p. 123-124) 
 
 A observação do próprio corpo da pessoa de outro ponto do espaço; a descrição 
de eventos que sucedem no ambiente onde os pacientes – inconscientes, segundo os 
padrões atualmente aceitos pela ciência – estão localizados; a visualização de fatos que 
sucedem em locais distantes daqueles nos quais os pacientes estão situados; cegos e 
indivíduos em aparente morte cerebral que enxergam: estas, geralmente, não são 
possibilidades humanas quando descrevemos a vida a partir da perspectiva biológica, e 
positiva. São, todavia, fatos sistematicamente associados às EQMs. Conforme já 
mencionei, nelas, as pessoas: 
 
[...] acreditam deixar seus corpos e ingressar em alguma outra esfera ou dimensão, 
transcendendo os limites do ego e as fronteiras convencionais do tempo e do espaço. 
[...] [As] características, que definem uma experiência de quase-morte, tanto no meio 
acadêmico como na linguagem popular, incluem inefabilidade, ouvir o anúncio da 
própria morte, envolventes sentimentos de paz, ouvir um ruído, ver um túnel, sentir 
estar fora do corpo, encontrar-se com seres não-físicos, um “ser de luz”, realizar uma 
revisão da vida, retornar à vida, passar pela experiência de contar aos outros sobre essa 
vivência, os efeitos dessa vivência sobre a vida da pessoa que vivenciou uma EQM, ter 
novas visões da morte e a comprovação de conhecimentos não adquiridos por meio da 
percepção normal (Moody, 1975). (GREYSON, 2007, p. 117) 
 
 Logo, para Greyson (2007), as características fenomenológicas identificadas 
durante as EQMs são difíceis ou não podem ser explicadas pela compreensão 
predominante que dispomos dos processos psicológicos ou fisiológicos. O autor 
compartilha a opinião de que estes fatores, aliados às questões culturais dos pacientes, 
possam interagir ou interferir na produção dos fenômenos. Ressalta, todavia, que todas 
as teorias propostas para a explicação de tais experiências com base em mecanismos 
neurofisiológicos carecem de fundamentos e configuram-se simples especulações. 
Sugere que se forem encontradas evidências empíricas que associam as EQMs a 
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determinados modelos fisiológicos ou imagens cerebrais os achados, ainda assim, 
seriam filosoficamente ambíguos. 
 
Correlacionar um estado cerebral com uma experiência não implica necessariamente 
que esse estado cerebral seja a causa da experiência; uma outra interpretação pode ser a 
de que o estado cerebral pode permitir o acesso à experiência ou simplesmente refleti-la, 
e esta é uma interpretação proposta por alguns investigadores que promovem estudos 
neurofisiológicos de EQM. (GREYSON, 2007, p. 120). 
 
 Pim van Lommel, cardiologista-chefe do Hospital Rijnstate, em Arnhem, na 
Holanda, é outro investigador cujo trabalho tem contribuído para que se questione a 
visão tradicional da mente como produto do cérebro. Leiamos o que se encontra escrito 
na Revista Galileu sobre ele. 
 
As explicações de Lommel surpreendem e contrariam o que normalmente se aceita em 
ciência. Baseado nos dados observacionais, ele acredita na 'possibilidade da recepção da 
consciência e não da sua produção pelo cérebro.' Ou seja, o cardiologista levanta a 
possibilidade de a consciência não estar dentro do cérebro, portanto, não depender 
exclusivamente do funcionamento dos neurônios para existir. 'Como pode ocorrer uma 
consciência clara no momento em que o cérebro não está mais funcionando?', pergunta 
ele. 'O conceito até agora proposto, mas nunca comprovado, de que a consciência e a 
memória estariam localizadas no cérebro deveria ser revisto', afirma. (GALILEU, 2018) 
 
 Em síntese, Greyson e Lommel compartilham a hipótese, que questiona a 
positividade da ciência contemporânea, de que a consciência humana, talvez, não seja 
produto de uma função cerebral. Sugerem que os diversos estados cerebrais poderiam 
ser expressões de processos que se originariam na parte imaterial dos seres humanos (na 
“alma”, de Aristóteles, ou no “espírito”, da psicologia de Rodolfo Goclenio), a qual 
viveria independentemente do corpo biológico. 
 Ao questionarem a inexistência de evidências científicas para a comprovação da 
proposição de cunho biológico – e, nos dias de hoje, amplamente disseminada – de que 
a mente é um produto do cérebro, Greyson e Lommel atacam não apenas aquilo que 
poderíamos designar o arquivo da ciência vigente, mas também a própria episteme 
sobre a qual a mesma se funda. Veiga-Neto (2007), ao destacar elementos relevantes do 
pensamento de Foucault para a Educação, menciona que o arquivo foi caracterizado 
pelo filósofo francês como “o conjunto de discursos cujo pronunciamento, num 
determinado momento, está sancionado pelo conteúdo de verdade que se lhes atribui” 
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(VEIGA-NETO, 2007, p. 95). Em outras palavras, o arquivo seria o conjunto discursos 
de um determinado campo de saber que estabelece as condições para que um 
conhecimento seja considerado verdadeiro em uma determinada época. 
 Veiga-Neto (2007) prossegue escrevendo que ao ligar o arquivo a uma época 
específica Foucault evidenciou o seu caráter temporal e, portanto, necessariamente 
contingente. Assim, os arquivos de determinada época não podem ser concebidos de 
maneira dissociada da episteme do mesmo momento histórico. 
 
Foucault usa a palavra episteme para designar “o conjunto básico de regras 
que governam a produção de discursos numa determinada época”; em outras 
palavras, episteme designa um conjunto de condições de princípios, de 
enunciados e regras que regem sua distribuição, que funcionam como 
condições de possibilidade para que algo seja pensado numa determinada 
época. Uma episteme funciona enformando práticas (discursivas e não-
discursivas) e dando sentido a elas; ao mesmo tempo, a episteme funciona 
também em decorrência de tais práticas. Assim, pode-se dizer que os regimes 
de discursos são as manifestações apreensíveis, visíveis, da episteme de uma 
determinada época. (VEIGA-NETO, 2007, p. 96) 
 
 Assim, ao cogitarem que a mente humana poderia prescindir do cérebro para 
existir, Greyson e Lommel estão questionando não apenas a Biologia, mas a própria 
episteme sobre a qual esta se assenta. No entanto, ao mesmo tempo em que questionam 
postulados científicos atuais, eles e outros estudiosos das EQMs se vinculam aos 
mesmos por meio das estatísticas. 
 
Durante 12 anos, [...] [Lommel] acompanhou os 344 pacientes de seu estudo, publicado 
na revista médica inglesa The Lancet. Eram cardíacos que sofreram processo de 
reanimação em dez hospitais. Entre os 62 que disseram ter se lembrado do que ocorreu 
no momento em que estavam clinicamente mortos, 13 (ou 12%) morreram logo depois 
de serem entrevistados - um índice significativamente maior do que entre aqueles que 
não se lembravam de nada. A idade média dos pacientes era 62 anos, mas havia um de 
apenas 26 e outro de 92 anos. Lommel relata que todos os 38 pacientes remanescentes 
de sua pesquisa, tendo ou não se lembrado de ter passado por uma experiência de quase 
morte, relataram uma grande mudança em suas vidas. Disseram se sentir melhor, ter 
mais auto-estima e valores religiosos. (GALILEU, 2018) 
 
 Para Greyson (2007), EQMs são relatadas por 12% a 18% das pessoas que 
sobreviveram a paradas cardíacas. Ring (1996, p. 26) escreve que o seu livro Life at 
Death: A Scientific Investigation of the Near-death Experience15, publicado em 1980, 
                                                           
15
 Tradução: “A vida na Morte: Uma Investigação Científica da Experiência de Quase-Morte”. 
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foi “a primeira investigação científica das experiências de quase-morte”. Tal 
compreensão parece ser compartilhada por Moody Jr., quando este autor assevera que 
os questionários elaborados por Ring naquele livro “tornaram-se um método aceito para 
descobrir se uma pessoa havia experimentado uma EQM. Suas perguntas são neutras – 
até certo ponto –, depois tornam-se gentilmente inquisidoras” (MOODY JR., 1988, p. 
28). Ainda conforme Moody Jr. (1988), os questionários elaborados por Ring (1986) 
teriam sido utilizados por outros pesquisadores para comparar resultados. 
 Mas aquilo que eu considero mais relevante em relação ao estudo publicado por 
Ring em 1980 é que o próprio autor menciona que ele, além de outras confirmações, 
teria revelado que as EQMs são um fato relativamente comum em incidentes de quase-
morte. Ou seja, a partir da referida pesquisa as EQMs começaram a ser capturadas pelo 
saber estatístico. Ingressaram, por conta disso, no universo da científica espiritualidade 
baseada em evidências. 
 
Em Life at Death descobri que toda a minha amostragem de 102 casos, 48 por cento 
relatavam EQMs similiares às que já haviam sido descritas por Moody e Kübler-Ross. 
No entanto, na mesma obra preveni que esse número possivelmente fosse exagerado, e 
sugeri que uma estimativa mais representativa estaria próxima de 40 por cento. Não 
muito tempo depois, Michael Sabom, um cardiologista, publicou seu estudo de EQMs, 
Recollections of Death (Recordações da morte), baseado em 116 casos, a maioria 
vítimas de ataques cardíacos. Sua melhor estimativa de percentagem de EQMs – 42 por 
cento – obviamente é muito próxima da minha. (RING, 1996, p. 38) 
 
 Ring, ao continuar escrevendo, menciona que o estudo de Sabom, o seu e outros 
publicados posteriormente não forneceriam evidências suficientes para se estimar a 
incidência das EQMs em toda a população porque teriam sido realizados com 
amostragens relativamente pequenas (aproximadamente cem casos). Tal problema teria 
sido superado com a publicação de um estudo realizado pelo Instituto Gallup. 
 
A maior parte da incerteza quanto à incidência – pelo menos nos Estados Unidos – de 
EQMs foi dissipada por um estudo notável feito pelo prestigioso Instituto Gallup e 
relatado no livro Adventures in Immortality (Aventuras na imortalidade) por George 
Gallup Jr.. A obra de Gallup, naturalmente, baseia-se em métodos de pesquisa rigorosos 
e num grande número de casos. Assim, não sofre de nenhum problema de amostragem 
ainda característico da pesquisa de quase morte. 
Segundo suas descobertas, aparentemente 35 por cento das pessoas que estiveram 
próximas da morte passam por um EQM. Na verdade, existem razões técnicas para 
suspeitar que esta seja uma estimativa modesta demais, mas mesmo assim, em vista das 
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deficiências metodológicas da nossa pesquisa, coaduna-se bastante com as estimativas 
provisórias dadas por mim e Sabom em nossos diferentes estudos. 
Levando em consideração todas as pesquisas relevantes publicadas até agora, e 
compensando a possibilidade de os números de Gallup refletirem uma parcela mínima 
da população, eu proporia que algo entre 35 e 40 por cento dos que passam perto da 
morte relatam EQM. 
Quantas pessoas isto representaria? 
Novamente, segundo os números de Gallup, a resposta é: oito milhões! 
A amostragem de Gallup se restringe a americanos adultos, e esse número, na época da 
sua pesquisa, era de 160 milhões. Destes americanos, Gallup determinou que pelo 
menos um em vinte – ou 5 por cento da nossa população adulta – já passou por pelo 
menos uma EQM. Se você decifrar a aritmética, verá de onde vem a estimativa de oito 
milhões de sobreviventes adultos à quase morte. (RING, 1996, p. 38-39) 
 
 Além de evidenciar a incidência ou a frequência das EQMs na população, 
Moody Jr. (1988), em uma seção intitulada Mais pesquisas: números e comparações, 
destaca aquilo que seria outro ponto relevante da pesquisa desenvolvida pelo Instituto 
Gallup. O estudo teria conseguido identificar o percentual de recorrência daqueles nove 
elementos que ele identificou como característicos das EQMs nas pessoas que teriam 
vivenciado a experiência. A tabela abaixo ilustra estas informações. 
 
Tabela 1: organizada a partir de Moody Jr. (1988) 
Elemento característico da EQM Percentual de recorrência nas pessoas 
que passaram pela experiência 
Recapitulação da vida 32 
Sensação de estar em outro mundo 32 
Sentimentos de paz e quietude 32 
Fora do corpo 26 
Encontro com outros seres 23 
Percepção visual acurada 23 
Sons ou vozes audíveis 17 
Fenômenos da luz 14 
A experiência do túnel 9 
Precognição 6 
 
 Moody Jr. (1988) prossegue a sua seção Mais pesquisas: números e 
comparações mencionando que pesquisadores de Evergreen, aplicando o mesmo 
questionário formulado por Ring, teriam dividido as EQMs em cinco grandes estágios – 
e não nos nove que ele esboçara: 1) paz; 2) separação do corpo; 3) escuridão; 4) luz; e 
5) meio ambiente. Ao procederem desta forma, tiveram a oportunidade de comparar a 
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frequência de aparecimento destes estágios nos seus entrevistados com as pessoas 
ouvidas pelo pesquisador de Connecticut.  
 
No estudo de Evergreen, 74,5% do universo pesquisado experimentou o estágio de paz, 
durante a EQM, enquanto, na pesquisa de Ring, esta porcentagem foi de 60%. 
[...] 
O estágio de separação do corpo foi experimentado por 70,9% da amostragem de 
Evergreen, e por 37% da de Ring. A escuridão, que também pode ser descrita como a 
experiência do túnel, foi encontrada em 38,2% da amostragem do Evergreen, em 23% 
da de Ring. O da luz, que inclui também seres de luz, foi encontrado em 56,4% da 
amostragem de Evergreen, e em 16% da de Ring. 
O meio ambiente, descrito como o paraíso por muitos dos entrevistados, foi 
experimentado por 34,5% da amostragem de Evergreen, e por 10% da de Ring. 
De todas as pessoas estudadas pelos pesquisadores de Evergreen, apenas uma teve uma 
EQM “infernal”, que eles definiram com sendo uma experiência de quase-morte 
dominada pela sensação de extremo medo, pânico ou raiva, podendo incluir também 
visões de criaturas demoníacas. Nesta, um homem relatou que, durante a segunda de 
suas três EQM, foi levado, por engano, para o inferno. (MOODY JR., 1988, p. 31) 
 
 Conforme Moody Jr. (1988), os pesquisadores de Evergreen teriam concluído 
que as EQMs “infernais” seriam extremamente raras após compararem os materiais 
estudados por eles, pelo próprio Moody Jr. e por Ring. Tais eventos teriam aparecido 
em apenas 0,3% de toda a amostragem. 
 Ainda na seção Mais pesquisas: números e comparações, Moody Jr. (1988) 
escreve que algo comum – extremamente frequente – em relação às EQMs é a sua 
tendência para modificar as pessoas que as vivenciaram. Para o autor, tais eventos são 
um instrumento indutor de mudanças tão profundas que muitos indivíduos 
necessitariam de terapias psicológicas para conseguirem ajustar o impacto nas suas 
vidas. 
 Aliás, o tema do “poder transformador” das EQMs é também bastante presente 
ou difundido nas referências sobre as experiências. Absolutamente todas as enunciações 
às quais eu tive acesso advogam que tais eventos promovem mudanças naqueles que os 
vivenciam. Em relação a isto não parece haver controvérsias. Não encontrei autor algum 
que apresentasse entendimento diferente. 
 Distintamente de outros elementos associados às EQMs, a questão do “poder 
transformador” das EQMs é enunciada como sendo geral. Ou seja, as EQMs afetariam – 
senão todas – quase a totalidade das pessoas que vivenciam tais eventos. 
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Existe um elemento comum a todas as experiências de quase-morte: elas transformam 
as pessoas. Em meus vinte anos de intenso contato com as pessoas que passaram por 
uma, ainda não encontrei ninguém que não tivesse sofrido uma transformação profunda 
e positiva, como resultado dela. (MOODY JR., 1988, p. 38) 
 
A EQM, portanto, é uma das muitas e promissoras experiências de renovação, a 
ocorrerem na vida humana – embora seja uma das mais espetaculares. (GREELEY, 
1987 apud MOODY JR., 1988, p. 10) 
 
Independentemente da sua causa, as EQMs podem alterar de forma permanente e 
dramática as atitudes, as crenças e os valores dos indivíduos que passam por essa 
experiência. (GREYSON, 2007, p. 120) 
 
A EQM, portanto, parecia ser um vislumbre, ainda que breve, de um reino 
transcendental de paz e beleza sobrenaturais. É nesse sentido que podemos falar da 
EQM como um despertar. (RING, 1996, p. 10) 
 
Qualquer um que tenha sobrevivido a uma EQM volta transformado. 
(SUPERINTERESSANTE, 2005) 
 
 Há outro detalhe importante associado ao “poder transformador” das EQMs. 
Talvez aí esteja o ponto que mais me desperte a atenção nos discursos sobre o tema. 
Conforme tentarei demonstrar no próximo capítulo, há muitas enunciações que remetem 
à ideia ou à noção de que as EQMs não seriam experiências que aconteceriam de 
maneira fortuita – esporádica, casual – nas vidas das pessoas. Ao contrário, seriam 
vivências intencionalmente colocadas ou promovidas por “entidades espirituais” no 
caminho das pessoas exatamente para que elas se transformem. Este modo de percebê-
las, associado a outros elementos, justificaria a tese de que seriam intervenções 
psicagógicas. 
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3 AS EXPERIÊNCIAS DE QUASE-MORTE COMO INTERVENÇÕES 
PSICAGÓGICAS 
 
No capítulo anterior, ao expor a maneira como as referências sobre as 
experiências de quase-morte (EQMs) têm caracterizado estes fenômenos, em mais de 
uma oportunidade mencionei a alusão que reiteradamente é feita ao poder transformador 
das mesmas. Para ilustrar esta afirmação, retomarei aqui quatro elementos 
desenvolvidos em páginas precedentes: a) o momento da recapitulação da existência 
experimentado por muitos que vivenciam uma EQM tem sido descrito como um esforço 
educacional do “ser de luz” para acentuar a importância da aprendizagem do amor e da 
aquisição de conhecimentos; b) ao descrever alguns dos efeitos que as EQMs 
produziriam naqueles que quase morreram, citei que para diversas pessoas as suas vidas 
teriam ganhado em profundidade e elas teriam se tornado mais preocupadas com as 
questões filosóficas fundamentais; c) escrevi que as EQMs poderiam suscitar o 
desenvolvimento de faculdades psíquicas; e d) após a experiência, homens e mulheres 
sentiriam que durante as suas existências teriam tarefas a cumprir, sendo a 
transformação de si mesmos, talvez, a mais importante. 
Amparado por enunciações como estas, neste terceiro capítulo, proponho-me a 
apresentar de modo ainda mais detalhado as mudanças que, segundo as referências que 
advogam pela natureza espiritual das EQMs, podem advir na vida daqueles que 
passaram por tais experiências. Para alcançar este propósito, não pretendo me restringir 
a descrever as possíveis mudanças. Almejo demonstrar como este campo discursivo 
sugere que as EQMs seriam intervenções planejadas ou organizadas previamente por 
entidades espirituais – os seres de luz – exatamente para estimularem mudanças ou 
transformações pessoais específicas. E mais ainda, ao estimularem as transformações, as 
entidades espirituais não objetivariam ressignificar a vida somente daquele que passa 
pela EQM: conforme espero conseguir caracterizar, as EQMs seriam intervenções 
propositalmente realizadas cuja finalidade mais abrangente seria a modificação coletiva 
da humanidade. Em termos teóricos, objetivo no presente capítulo demonstrar como as 
referências sobre as EQMs permitem concebermos tais fenômenos como intervenções 
psicagógicas realizadas por entidades espirituais para estimular o desenvolvimento 
coletivo da humanidade. No entanto, enquanto desenvolvo argumentos para a 
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consecução deste propósito principal, almejo também explicitar como tais intervenções 
assumem a forma de relações pastorais. 
 
 
3.1 SOBRE AS NOÇÕES DE PSICAGOGIA E PASTORADO A PARTIR DE 
FOUCAULT 
 
 Conforme expus na Introdução, Michel Foucault se ocupa pela primeira vez com 
o tema “psicagogia” em A hermenêutica do sujeito: curso dado no Collège de France 
(1981-1982), mais especificamente ainda na aula de 10 de março de 1982, segunda 
hora. Naquele curso, o filósofo se propõe a apresentar uma investigação sobre a noção 
de “cuidado de si” que, segundo o seu entendimento, organizaria as práticas filosóficas 
da Antiguidade. 
 Na referida aula, após apresentar um resumo sobre a noção da parresía, não 
apenas como a palavra livre, desvencilhada de regras e destituída de procedimentos 
retóricos, mas também como um elemento que exige do mestre ou daquele que se 
propõem a conduzir outrem a identificação entre aquilo que se enuncia ou fala e aquilo 
que se vive pela própria conduta, Foucault (2010a) estabelece uma comparação entre os 
procedimentos pedagógicos e psicagógicos. Para ele, “pedagógica” seria toda a relação 
por meio da qual um sujeito pretende transmitir uma verdade com o propósito de dotar 
com aptidões, capacidades, saberes ou outros elementos um segundo sujeito. De modo 
diverso, uma relação seria considerada “psicagógica” quando um sujeito intenta 
transmitir uma verdade para modificar a maneira de ser daquele a quem se dirige. 
 A alusão que Foucault (2010a) faz sobretudo aos procedimentos psicagógicos 
objetiva assinalar o que para ele seria uma considerável mutação entre a filosofia greco-
romana e o cristianismo. Na Antiguidade greco-romana, de maneira análoga aos 
procedimentos pedagógicos, a relação psicagógica exigia especialmente do mestre, do 
diretor ou do amigo – em síntese, daquele que se faz conselheiro na relação – o dizer-
verdadeiro, o ajuste, a justaposição entre a conduta e o discurso. Assim, na pedagogia e 
na psicagogia greco-romanas a responsabilidade e as obrigações em relação à verdade 
estavam no lado da relação representada pelo mestre. Ele precisava falar e viver o 
verdadeiro. Não existia “ensinamento da verdade sem um exemplum” (FOUCAULT, 
2010a, p. 365). Observe-se, contudo, que o mestre não falava sobre si mesmo; referia-se 
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à verdade, àquela mesma que ele deveria exemplificar pela sua conduta. Pedagogia e 
psicagogia, portanto, estavam muito próximas e obedeciam à mesma estrutura de 
funcionamento: aquela que confere ao mestre os deveres em relação ao enunciar e ao 
viver verdadeiros. 
 Em contrapartida, conforme Foucault (2010a), parece ter havido alguma 
modificação naquilo que ele descreve como sendo a psicagogia do cristianismo. É 
verdade que, aqui, aquele que guia a consciência de outrem permanece possuindo 
encargos e obrigações e tendo a necessidade de obedecer algumas regras. Todavia, a 
responsabilidade fundamental em relação à verdade e ao “dizer-verdadeiro” se 
encontram sobre a alma que está sendo guiada. Essa, que está sendo conduzida ou 
psicagogizada, precisará dizer uma verdade, uma verdade que apenas ela detém e pode 
dizer. Escrevendo com outras palavras, na espiritualidade cristã, o sujeito que está sendo 
guiado deve se fazer objeto do seu próprio discurso verdadeiro; ele precisa narrar a si 
mesmo; ele deve ser o referente ao qual aludem os seus enunciados. Temos, com isto, o 
entendimento daquilo que caracteriza a confissão cristã. Especialmente a partir dela, 
podemos observar o distanciamento operado pelo cristianismo entre a psicagogia e a 
pedagogia. 
 Apesar de Foucault ter pela primeira vez se ocupado com a problemática da 
psicagogia em A hermenêutica do sujeito: curso dado no Collège de France (1981-
1982), naquela obra não se encontra a descrição ou a caracterização da mesma. Esse 
detalhamento aparecerá na Aula de 2 de março de 1983, Primeira hora, de O governo de 
si e dos outros: curso no Collège de France (1982-1983). No mencionado livro, 
Foucault desenvolve as suas pesquisas sobre a noção de parresía, isto é, o dizer a 
verdade ou falar com franqueza, da democracia ateniense da Antiguidade. A parresía é 
então apresentada por Foucault (2010c, p. 276) como sendo de monopólio da filosofia, 
na medida em que esta se apresenta “como operação sobre as almas, como psicagogia”. 
 Para caracterizar a noção de psicagogia, Foucault (2010c), inicialmente, toma 
como referência o texto Federo, de Platão. Nele, além de outros elementos, Sócrates 
expõe a sua compreensão sobre a relação entre o discurso e a verdade. A verdade é 
apresentada pelo filósofo antigo como o objeto com o qual todo o discurso deveria se 
relacionar. Inclusive, a retórica deveria ser entendida como uma forma de psykhagogía 
diá tôn logôn (psicagogia pelos discursos), ou seja, uma arte que se destina a conduzir 
almas por meio de discursos. 
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Logo, entende-se que a condução de almas (psicagogia), que no caso da retórica 
deveria ser realizada por meio de discursos, poderia se efetuar por outros meios 
também. Independentemente, porém, de como se apresentava, havia alguns elementos 
que precisavam ser considerados para a sua adequada efetividade. Inicialmente, era 
necessário que se soubesse onde, quando, como e em que condições aplicar os seus 
procedimentos. Utilizando-se de uma metáfora, Foucault (2010c) escreve que a 
capacidade de realizar curas de um médico não estava relacionada ao seu conhecimento 
da lista dos medicamentos a aplicar, mas ao que ele sabia sobre o corpo do doente: a sua 
condição de saúde, o estágio e a intensidade da doença etc. O mesmo sucedia em 
relação à capacidade de persuadir, com a diferença que, para essa, era fundamental o 
conhecimento da alma. A retórica ou a psicagogia pelos discursos pretendia atingir 
almas. Por conseguinte, aquele que almejasse dominar tecnicamente a arte de falar 
precisava conhecer a natureza do elemento ao qual se dirigiam os discursos: a alma. 
Foucault (2010c) explicita de uma maneira bastante evidente a distinção que, na 
Antiguidade greco-romana, Platão, Sócrates e outros pensadores faziam entre o corpo e 
a alma. 
 
[...] a alma não é mesma coisa que o corpo, que a alma e o corpo são duas 
coisas distintas, que o corpo é mortal e a alma, em contrapartida, é imortal; e 
que essa alma imortal, depois [da] morte [do corpo], será julgada em função 
do que ela fez durante a vida e será exposta, se tiver cometido injustiças no 
decorrer da sua existência, a castigos terríveis e a longas peregrinações 
abaixo da terra. (FOUCAULT, 2010c, p. 248) 
 
 Ao chamar a atenção para a distinção que os antigos faziam entre o corpo e a 
alma, pretendo começar a esboçar a noção de que os procedimentos psicagógicos se 
configuravam como intervenções que pretendiam produzir efeitos em dois níveis 
distintos: 1) nesta vida ou neste mundo, o mundo sensível; e 2) na vida futura ou no 
outro mundo, o mundo das ideias ou ideal. Isto é, assim como o filósofo deveria 
contribuir com a formação moral daqueles que governam para que eles bem 
governassem as cidades, essa mesma formação e o adequado cumprimento das 
obrigações em relação à cidade seriam condições para a salvação do governante – ou da 
sua alma – na vida futura. 
 Mas para que essa formação moral – a finalidade da condução de almas ou da 
intervenção psicagógica – se produzisse, havia, no mínimo, três elementos que 
precisavam ser considerados. O primeiro deles foi exposto anteriormente: a relação 
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indissociável entre a psicagogia e a parresía. Ao mestre que se propunha à transmissão 
de uma verdade para modificar o modo de ser do seu discípulo se exigia não somente 
que enunciasse – proferisse – discursos verdadeiros. Ele deveria também viver as 
verdades as quais enunciava; a verdade deveria estar presente ou poder se constatada na 
sua própria conduta, no seu modo de ser. Ninguém poderia se propor a transmitir uma 
verdade sem vivenciá-la. 
 A vinculação entre a psicagogia e a parresía remetia à necessidade de a primeira 
também ser compreendida estabelecendo uma relação indissociável com a dialética. A 
relação entre psicagogia e dialética constitui o segundo elemento necessário à formação 
moral do discípulo ou para que a intervenção psicagógica alcançasse a sua finalidade. A 
partir de Foucault (2010c), pode-se mencionar que, na Grécia Antiga, a dialética era 
compreendida como a relação constante que o discurso deveria estabelecer com a 
verdade, o que incluía o próprio processo segundo o qual aquele que fala e o outro a 
quem o discurso se destina buscavam promover esta integração ou coerência si mesmos. 
 Por que a dialética assim compreendida era indispensável à intervenção 
psicagógica? Porque o processo dialético permitia ao sujeito ter acesso ao conhecimento 
do Ser16 e tal conhecimento lhe viabilizava conhecer e reconhecer a si mesmo, inclusive 
como parente próximo do próprio Ser. À medida que se conhecia cada vez mais, a alma, 
gradualmente, modificava-se e estabelecia contato com o verdadeiro amor (por si 
mesma e pelos outros), o que configurava a meta final da formação moral.  
 A partir disso, podemos realizar algumas inferências ou conclusões. Primeiro, a 
finalidade da retórica ou da psicagogia pelos discursos era justamente conduzir aqueles 
a quem se falava a estabelecerem em si essa coerência entre o discurso verdadeiro e a 
prática da verdade. Segundo, parece existir um momento na história da vida dos sujeitos 
que buscam se transformar que as expressões conhecimento do ser e acesso à verdade 
convergem para um mesmo ponto ou são incorporados de modo a constituírem uma 
grande – ou talvez simples - síntese denominada amor verdadeiro: ou seja, o amor 
como finalidade e síntese de tudo. Terceiro: o discípulo, que se sujeita ou é sujeitado, 
para alcançar o final do processo, a síntese denominada amor, precisa ser conduzido por 
                                                           
16
 O “Ser” no texto de Foucault parece apresentar um sentido amplo, podendo se referir à divindade e à 
própria essência “pura” das pessoas. Parece ainda suscitar a interpretação de que essas duas coisas – a 
divindade e a essência das pessoas – em algum momento da história do sujeito se identificam, ou seja, a 
pessoa que vivencia o processo dialético vai se depurando e assim estabelecendo um contato cada vez 
mais próximo com uma possível divindade universal. 
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outra alma – aquela que fala – que igualmente se submete aos efeitos do seu próprio 
discurso. Não se pode transformar outra alma; não se será capaz de enunciar uma 
verdade; não se será capaz de revelar a outrem a verdade se o próprio agente do discurso 
não estiver em processo de transformação ou buscando encontrar da verdade em si 
mesmo.  
 Por fim, o terceiro aspecto que deve ser observado para que a formação moral do 
sujeito se produza é que o discurso psicagógico precisa dispor de três qualidades: do 
saber (epistemen), da benevolência (eúnoian) e da franqueza (parresían). A episteme – 
ou o saber – não se refere ao que as pessoas aprenderam; porém àquilo que as pessoas 
podem dizer efetivamente sabendo que é verdade. Portanto, mais uma vez, somente 
aquele que encontrou a verdade em si mesmo pode enunciar um discurso capaz de 
psicagogia. Por benevolência deve-se entender o querer bem – o amar – ao outro: 
somente quem nutre afeto por outrem – somente quem ama – se interessará por proferir 
discursos que conduzam na direção do que é bom ou verdadeiro. E, para finalizar, o 
discurso psicagógico deve ser franco: precisa mostrar a verdade que o outro necessita 
enxergar sobre si mesmo. Para isso, aquele que enuncia o discurso não pode ser tímido, 
ter vergonha ou temer o destinatário da sua mensagem. De outro modo, o discurso não 
será dotado de verdade – não será capaz de comunicar ao outro aquilo que ele necessita 
saber, enxergar ou descobrir sobre si mesmo. 
 Inspirados por Foucault, outros autores se interessaram e desenvolveram 
considerações sobre a noção de psicagogia. Castro (2009) transcreve a definição exposta 
por Foucault em A hermenêutica do sujeito de forma a sugerir que, talvez, o objeto das 
intervenções psicagógicas seja mais amplo do que aquele originalmente referido pelo 
Filósofo Francês. O campo da psicagogia poderia compartilhar objetivos com as 
práticas pedagógicas.  
Leiamos como Castro (2009, p. 243) apresenta a definição de psicagogia: “a 
transmissão de uma verdade que tem por função modificar o modo de ser do sujeito, 
não simplesmente dotá-lo das capacidades que não possui”. Conforme esta redação, 
entendo que duas interpretações são possíveis. Primeiro, poder-se-ia cogitar que as 
intervenções psicagógicas possuem dupla finalidade ou dois objetivos que se 
complementam: 1) modificar o modo de ser do sujeito; e 2) dotar o sujeito com 
capacidades que ele não possui. Segundo mencionei no parágrafo anterior, e 
diferentemente do modo como propôs Foucault (2010a), esta interpretação remeteria ao 
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entendimento de que a psicagogia não intentaria apenas transformar o modo de ser do 
sujeito. Assim como pretende a pedagogia, as intervenções psicagógicas também 
almejariam dotar o sujeito com capacidades, aptidões, atitudes, saberes etc. 
Compreendida desta forma, a psicagogia compartilharia – ou integraria – os objetivos 
da pedagogia de maneira a constituir um campo de atuação mais abrangente porque 
possuiria outro propósito que esta não ambiciona: modificar o modo de ser dos sujeitos. 
A segunda interpretação que considero possível a partir do texto de Castro 
(2009) é aquela que atribuiria à modificação do modo de ser do sujeito um nível de 
complexidade maior do que dotar o sujeito com capacidades, aptidões, atitudes, saberes 
etc. A transmissão de uma verdade para dotar o sujeito com algo, sem transformar-lhe o 
modo de ser, caracterizar-se-ia uma atividade mais simples. Este modo de conceber 
permitiria inferirmos que a pedagogia praticada desde a Modernidade contemplaria 
processos mais simples do que aqueles vivenciados na Antiguidade greco-romana. 
Noguera-Ramírez (2009) escreve que, assim como na obra de Foucault, textos 
de Hadot (1998, 2006) sugerem uma aproximação entre os conceitos de pedagogia, 
Paidéia, filosofia e psicagogia na Grécia antiga. A Paidéia seria uma primeira forma de 
filosofia – uma filosofia antes da filosofia –, a qual contemplava as práticas e as teorias 
que materializavam o desejo ou a intensa pretensão grega de formar e educar. Neste 
sentido, ainda que comumente se traduza a expressão sophia por saber ou sabedoria, 
esta expressão, àquela época, designava sobretudo as práticas que envolviam um 
ensinar, um aprender e o auxílio ou a graça de um deus que, por exemplo, revelaria “ao 
artesão ou ao artista os segredos da fabricação e os ajuda[ria] no exercício da sua arte” 
(NOGUERA-RAMÍREZ, 2009, p. 54). 
Prossegue Noguera-Ramírez (2009) afirmando que a filosofia compreendida 
desta forma por Hadot pressupunha um propósito maior: a melhora de si mesmo. Por 
este motivo, Hadot (1998) explicaria a filosofia grega antiga a partir do conceito de 
“exercícios espirituais”. Tais exercícios seriam todas as práticas de ordem física, 
alimentar, discursiva (diálogos e meditação, por exemplo) ou intuitiva (a contemplação) 
que se destinavam a operar modificações ou transformações no sujeito. 
Para melhor se compreender a importância dos exercícios espirituais, Noguera-
Ramírez (2009) ressalta que as diversas escolas filosóficas consideravam que o homem, 
previamente a sua conversão à filosofia, encontrar-se-ia confuso e iludido pelas paixões. 
Aqueles exercícios, ao se constituírem a representação concreta da Paidéia grega, 
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seriam os instrumentos que facultariam ao sujeito a educação de si mesmo – a gradual 
libertação da confusão e, por consequência, o acesso progressivo à verdadeira 
existência, à perfeição. 
Mas essa filosofia que, segundo Foucault (2010a), a partir de Platão, 
caracterizar-se-á como cuidado de si emerge para tentar solucionar aquele que era 
percebido como um limite ou uma insuficiência da pedagogia. No processo pedagógico, 
o jovem se constituía objeto passivo e erótico sob os cuidados do mestre a quem estava 
confiado. Todavia, ao ingressar na vida adulta, esperava-se que ele fosse dono de si, 
sujeito ativo capaz de assumir o papel social que lhe estava reservado ou ao qual 
ambicionava.  
Como operar essa transição da passividade à atividade? Por meio da filosofia, 
sobretudo aquela praticada e ensinada por Sócrates, na qual o mestre, adequadamente 
educado, dono de si mesmo, capaz de subjugar os seus desejos eróticos, far-se-á 
instrumento promotor da transformação ou da transição do jovem de um estado passivo 
para outro, ativo.  
A filosofia assim compreendia é também pedagogia porque exige um mestre que 
ensine ao discípulo a tornar-se dono de si mesmo. No entanto, as verdades transmitidas 
por esse mestre não eram da ordem do saber de conhecimento, do mundo sensível. 
Referiam-se ao mundo ideal: eram verdades da ordem do saber espiritual, as quais 
almejavam promover a modificação daquele jovem-adolescente. Por conseguinte, tal 
filosofia, que se fazia pedagogia, era essencialmente psicagogia. Ou melhor, a 
pedagogia que caracterizava a filosofia na Antiguidade era psicagogia.  
Orientado por este entendimento, Noguera-Ramírez (2009, p. 56) escreveu que, 
na Antiguidade, o ensino retórico – “de ornamento, de aparência, de sedução” – se 
opunha ao ensino filosófico (e, por conseguinte, à psicagogia e à pedagogia), da mesma 
forma como o saber espiritual se contrapunha ao saber do conhecimento. Além disto, a 
filosofia antiga diverge radicalmente da filosofia cartesiana ou moderna – e, acrescento, 
do modo como atualmente concebemos e praticamos a pedagogia. 
Em interessante trabalho, Freitas (2013, p. 326) afirma que diversas 
interpretações de Foucault têm contribuído “para legitimar o saber e o sujeito do saber” 
quando, ao se ocupar com a temática do si mesmo e dos processos de subjetivação, o 
Filósofo estaria apontando para a necessidade de superação da pedagogia moderna 
entendida como saber. A perspectiva foucaultiana nos permitiria identificar duas formas 
122 
 
de pedagogia: “uma que se volta para a produção do sujeito e outra que visa transformá-
lo” (FREITAS, 2013, p. 327). Amparado por Castrillón (2003), Freitas escreve que 
estes dois modos de conceber a pedagogia podem ser encontrados em praticamente 
todas as sociedades.  
À pedagogia moderna, compreendida como saber, vinculada ao método 
intelectual e que permitiria o acesso à verdade por meio da aquisição de conhecimentos 
corresponderia uma modalidade de sujeito que Freitas (2013) denominou como 
epistêmico. Àquela outra pedagogia, psicagógica, que pressupõe os exercícios 
espirituais e a autoformação ou formação – modificação – de si mesmo para que se 
possa acessar a verdade, estaria associado “o sujeito das práticas de subjetivação ética” 
(FREITAS, 2013, p. 329). 
 Freitas (2013), reportando-se a texto de Gros (2013), escreve que esse segundo 
modo de conceber a pedagogia, que corresponde à psicagogia, aparece na obra de 
Foucault imbricado com questões espirituais e, por conseguinte, com os saberes da 
ordem da espiritualidade. No entanto, apesar de se ocupar com as questões da alma, do 
mundo ideal, a pedagogia praticada como psicagogia acarretava consequências 
profundas para a cena política da cidade: ao estimular a singularização ética dos sujeitos 
ela colocava em risco as instituições vigentes e os poderes estabelecidos. 
 Em outras palavras, a partir da psicagogia, o problema político ficava 
subordinado à temática do amor: Sócrates, aquele que ama, cuidará de Alcibíades para 
que ele se forme de tal modo que possa bem cuidar da cidade. Todavia, não somente a 
política restará subordinada ao amor. O curso da história será definido pela verdade do 
amor ou pela maneira como a verdade do amor é vivida pelos sujeitos. A prática 
psicagógica, ao enfatizar a importância da relação ou do binômio mestre-discípulo 
prescindiria de técnicas didáticas e passaria a caracterizar a pedagogia como uma arte – 
ou uma força – de afetação de outrem, que se seria mais ou menos efetiva em função  da 
capacidade de amar desenvolvida por aquele que dirige a relação. 
 Para a psicagogia, então, o amor é a grande síntese. Ao mesmo tempo em que se 
faz a finalidade das práticas pedagógicas, o objetivo maior que se vislumbra com a 
relação mestre-discípulo ou no processo formativo, o amor, poder-se-ia afirmar, 
converte-se também em método, ferramenta ou instrumento: não um método 
previamente definido, passível de ser replicado em diferentes contextos e para distintos 
sujeitos. O amor se converte em método na medida em que para afetar o discípulo o 
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mestre precisa ser capaz de amar e percebê-lo na sua singularidade identificando a 
melhor forma de estabelecer, entre ambos, os vínculos afetivos requeridos para o êxito 
da ação pedagógica. A ação pedagógica, por sua vez, para ser considerada exitosa, 
pressuporá que o mestre desperte no discípulo o desejo de se transformar, o que exige o 
amor por si mesmo, condição para amar os outros, salvar-se e contribuir para a salvação 
da cidade. Mais uma vez, para a pedagogia concebida como psicagogia, o amor é a 
síntese de tudo. 
 Conforme pretendo conseguir explicitar nas próximas seções, as intervenções 
psicagógicas peculiares às EQMs assumem a forma de relações pastorais. Foucault 
(2008b) escreveu que a ideia e a organização de um poder pastoral se desenvolveu, 
principalmente, entre os hebreus. Para eles, o pastorado é um tipo de relação que se 
estabelece fundamentalmente entre Deus e os homens. O termo “pastor” seria reservado 
para Deus. Excepcionalmente, alguns profetas receberiam das mãos de Deus o seu povo 
e passariam a ser designados como pastores também. 
 De modo geral, para Foucault (2008b), o poder pastoral não é exercido sobre um 
território, mas sobre uma multiplicidade (um rebanho) em movimento. O seu objetivo 
essencial é a salvação do rebanho. Neste sentido, o pastorado se configura como uma 
forma de cuidado, zelo e dedicação infinitos. 
O pastor será aquele que zela para que as coisas aconteçam da “melhor forma 
possível para cada um dos animais do rebanho” (FOUCAULT, 2008b, p. 171). Sua 
preocupação estará sempre voltada para os outros, para aqueles a quem deve cuidar, e 
jamais para si mesmo. 
 
Creio que vemos surgir aí, esboçar-se um poder cujo caráter é essencialmente 
oblativo e, de certo modo, transicional. O pastor está a serviço do rebanho, 
deve servir de intermediário entre ele e os pastos, a alimentação, a salvação, o 
que implica que o poder pastoral, em si, é sempre um bem. (FOUCAULT, 
2008b, p. 171) 
 
 O pastorado se configura um poder individualizante. Ou seja, o pastor somente 
conseguirá dirigir todo o rebanho se for capaz de cuidar de cada ovelha em particular, se 
nenhuma lhe escapar ou se perder. 
 Sobretudo ao longo da história do cristianismo, segundo Foucault (2008b), o 
pastorado sempre se diferiu do poder político caracterizando-se como uma forma de 
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poder eminentemente religiosa. Isto não que dizer, no entanto, que as suas intervenções 
estejam voltadas, exclusivamente, para o outro mundo. 
 
Ao contrário, poder pastoral [...] só se encarrega da alma dos indivíduos na 
medida em que essa condução das almas também implica uma intervenção, e 
uma intervenção permanente na condução cotidiana, na gestão das vidas, mas 
também dos bens, nas riquezas, nas coisas. [...] É portanto uma forma de 
poder que é, sem dúvida, um poder terrestre, apesar de ter por fim o além. 
(FOUCAULT, 2008b, p. 204) 
 
 Sinteticamente, então, conforme Foucault (2008b), o pastorado está relacionado 
com três coisas. Primeiro, é uma forma de poder que objetiva guiar os indivíduos e as 
coletividades para a salvação. Segundo, para alcançar a salvação, os indivíduos devem 
se submeter à ordem, aos mandamentos ou à vontade de Deus. No entanto, a salvação e 
a submissão à vontade de Deus somente são possíveis quando se aceita, se crê e se 
professa a verdade ensinada pelo próprio pastor. Logo: “O pastor guia para a salvação, 
prescreve a Lei, ensina a verdade” (FOUCAULT, 2008b, p. 221). 
 
 
3.2 AS EXPERIÊNCIAS DE QUASE-MORTE E O PROCESSO DE PRODUÇÃO DA 
VERDADE 
 
 Na seção precedente, além de caracterizar brevemente o poder pastoral, 
apresentei elementos que deveriam permitir que se compreenda o modo como a 
psicagogia tem sido descrita a partir da perspectiva inaugurada por Michel Foucault 
(2010a). Ao findá-la, revelou-se evidente para mim o entendimento de que uma 
pesquisa que objetiva tipificar algo como uma intervenção psicagógica deve ser capaz 
de constituir categorias de três ordens principais. Tais categorias, que apresento sob a 
forma de interrogações, são: 1) como acontece o processo de produção da verdade 
transmitida pela intervenção psicagógica? 2) Qual verdade é produzida e, 
consequentemente, transmitida? Quais são as modificações que a verdade produz nos 
sujeitos? 
 Assim, na presente seção, ao começar a caracterizar as EQMs como intervenções 
psicagógicas, ocupar-me-ei em discorrer sobre o seu processo de produção de verdades. 
Procederei deste modo porque julgo que se torna mais fácil o entendimento das 
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verdades transmitidas pelas EQMs quando compreendemos o modo como as mesmas 
são produzidas.  
Aliás, esta afirmação encontra-se em consonância com as proposições realizadas 
por Deleuze (2005) sobre os modos de visibilidade. 
 
Uma “época” não preexiste aos enunciados que a exprimem, nem às 
visibilidades que a preenchem. São os dois aspectos essenciais: por um lado, 
cada estrato, cada formação histórica implica uma repartição do visível e do 
enunciável que se faz sobre si mesma; por outro lado, de um estrato a outro 
varia a repartição, porque a própria visibilidade varia em modo e os próprios 
enunciados mudam em regime. (DELEUZE, 2005, p. 58) 
 
 Portanto, para uma descrição assim como a almejada por esta Tese, não é 
suficiente nos limitarmos aos enunciados ou às verdades transmitidas pelas EQMs, 
àquilo que a formação histórica permite dizer sobre as mesmas. Precisamos completar 
tal descrição com a caracterização dos regimes ou das lógicas de percepção que tornam 
possíveis os enunciados – ou a produção de saberes. Escrevendo com outras palavras, 
não podemos nos restringir à identificação de uma verdade; precisamos tentar 
compreender o “processo que a estabelece” (DELEUZE, 2005, p. 72). 
 No mesmo sentido, segundo mencionei anteriormente amparado por Veiga-Neto 
(2007), os processos de produção dos discursos não podem ser concebidos de maneira 
dissociada da episteme que caracteriza determinada época. Conforme aquele autor, a 
episteme estabelece as condições de possibilidade para que algo possa ser pensado. 
Desta forma, os próprios modos de visibilidade são apenas uma das expressões ou 
manifestações concretas e peculiares da episteme de certo momento histórico. Este 
entendimento nos permite deduzir que a descrição dos modos de visibilidade associados 
às formações discursivas constitui-se um dos elementos que permite conhecer uma 
episteme específica. 
 Como, então, são produzidas as verdades transmitidas pelas EQMs? A análise 
dos materiais empíricos permite inferirmos que as verdades sobre as EQMs são 
produzidas, fundamentalmente, no próprio instante das experiências. Parece ser a 
vivência do fenômeno – daquele acontecimento – que torna possível especialmente para 
aqueles que o vivenciaram aprenderem e, após isso, falarem sobre ele. As EQMs se 
constituem simultaneamente objeto de discurso – ou referente – e os próprios meios a 
partir dos quais as verdades sobre as mesmas se produzem. Em conformidade com as 
proposições de Larrosa (2002), sendo a experiência algo que nos passa, que se 
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experimenta ou se prova, as suas verdades são produzidas durante a passagem, 
passando-se ou provando-se. São inúmeros os relatos de sobreviventes que poderíamos 
sintetizar sob a forma dos seguintes enunciados: a experiência ensina ou eu sei porque 
experimentei17.  
 
A razão pela qual não tenho medo de morrer, portanto, é que sei para onde vou quando 
deixar isto aqui, porque já estive lá antes. (MOODY JR., 2013, p. 57) 
 
Além disso, ele já tinha a certeza de que a vida não é interrompida pela morte, sabia por 
sua experiência [...]. (IANDOLI JR., 2007, p. 99) 
 
...a próxima coisa que eu sabia, eu estava, eu estava numa neblina e soube 
imediatamente que havia morrido mas eu estava tão contente, porque havia morrido mas 
continuava viva. (RING, 1996, p. 65, grifo do autor) 
 
Ele não acha que o Paraíso existe porque quer atenção, ele sabe que o Paraíso existe 
porque viveu uma semana lá. (GALILEU, 2018 – grifos da Revista) 
 
 Mas a produção de verdades sobre as EQMs parece resultar de três momentos 
distintos destes fenômenos: 1) perceber-se fora do corpo físico; 2) o contato com o “ser 
de luz”; e 3) a recapitulação da existência. Estes três momentos ou estas características 
se configurariam três métodos diferentes de produção de verdades. A cada uma delas 
corresponderiam verdades distintas. Tal constatação nos permite lembrar que para a 
psicagogia não existem métodos previamente definidos para a produção de verdades. 
Logo, cada um destes métodos intentaria despertar a atenção para diferentes aspectos da 
existência espiritual. 
 O fato de se perceberem e permanecerem instantes afastados do corpo físico 
permitiria aos sobreviventes a constatação de que a vida não termina com a morte, 
viabilizaria que aprendam sobre a natureza espiritual da existência humana e sobre o 
modo de vida no “plano espiritual”. Em outras palavras, o desprendimento da alma 
possibilitaria às pessoas, por exemplo, constatarem que estão afastadas dos seus corpos, 
                                                           
17
 A partir desta seção, quando passo a me ocupar em caracterizar as EQMs como intervenções 
psicagógicas, para ilustrar as minhas análises, ora poderei expor excertos das referências utilizadas já 
apresentados anteriormente ora poderei inserir passagens ainda não mencionadas. O parâmetro que 
utilizei para a escolha dos trechos foi a possibilidade de evidenciar as noções que estão sendo propostas. 
Nisto incluo o fato de que, eventualmente, um mesmo excerto seja mobilizado para referendar mais do 
que uma ideia.  
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permitiria identificarem atributos do corpo espiritual e reencontrarem parentes e 
espíritos falecidos antes delas. Esta é a característica à qual, talvez, mais bem se 
apliquem os enunciados expressos anteriormente: a experiência ensina, eu sei porque 
experimentei ou passei. 
 O encontro com o “ser de luz” viabilizaria a produção de verdades de três 
formas: 1) pelo exemplo ou pela conduta do “ser de luz”; 2) pela transmissão de 
“coisas” do “ser de luz” diretamente aos sobreviventes; e 3) pelas perguntas que o “ser 
de luz” faria ao sobrevivente. 
Em relação ao exemplo ou à conduta da luz, leiamos o seguinte relato: 
 
Ela [a luz] me aceitava; ela me perdoava; não me julgava de maneira alguma; e me dava 
um senso de segurança total, diferente de tudo que eu já sentira. Eu a amava. Ela era a 
perfeição; era amor total, incondicional...  
[...] 
Provavelmente foi a maior lição que já aprendi, depois da difícil luta de uma vida 
inteira. Aprendi a me aceitar como sou. Se a Luz e a presença puderam me aceitar com 
todas as minhas fraquezas e defeitos, devo ser uma pessoa legal. (RING, 1996, p. 102) 
 
 O excerto é bastante explícito: o sobrevivente aprendeu a se aceitar como era 
porque o “ser de luz” o aceitava, apesar das suas fraquezas e dos seus defeitos. 
Conforme escrevi, a conduta do “ser de luz” ensinaria ou apresentaria uma finalidade 
pedagógica. Sendo assim, interessa relembrarmos que, segundo os autores que 
discorrem sobre a psicagogia, não pode haver ensinamento da verdade sem um exemplo 
ou sem que o mestre vivencie aquilo que ele professa pelos seus discursos. 
 O segundo modo pelo qual o encontro com o “ser de luz” possibilitaria a 
produção de verdades seria por meio da transmissão direta de “coisas” da luz para os 
sobreviventes. Aqui, deve-se ressaltar que o “ser de luz” é sempre referido como sendo 
mais avançado em termos de sentimentos e conhecimentos do que as pessoas que 
passam pela EQM. Com isso, ele projetaria “energias” que seriam absorvidas pela alma 
ou pelo espírito que está na sua presença. 
 
Mencionei a luz dourada. Devia ser luz Dourada e você perguntou se ela queimara 
minha vista. Não, não queimou. Na verdade, ganhei forças olhando para ela. Era como 
se olhando para essa linda luz dourada, o poder que ela era estivesse revitalizando 
algumas coisas em minhas profundezas. Houve uma transmissão de um poder maior, 
sabedoria, entendimento, e a “unidade com tudo” olhando para a luz. (RING, 1996, p. 
90) 
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Eu experimentava, naquele momento [no contato com o ser de luz], o amor com 
tamanha intensidade que nada que eu conhecera antes seria comparável a ele. Seu amor 
– maior que todo amor humano reunido – me envolvera por completo, e eu me dei conta 
de que Ele era indescritivelmente maravilhoso: bondade, poder, conhecimento e amor. 
Já não tinha dúvida nenhuma: Jesus me amava mesmo. (STORM, 2006, p. 36) 
 
 Este modo de produção de verdades durante as EQMs permite-nos mobilizar as 
descrições que Foucault (1984) realiza sobre a teoria socrático-platônica do amor e a 
sua relação com a verdade. Ou seja, em ambos os casos, percebemos o poder do amor 
que se desenvolveu no mestre facilitando aos discípulos reconhecerem em si mesmos 
verdades que lhes são fonte de prazer: “a ‘unidade com tudo’” e “o amor com tamanha 
intensidade”.  
 O mesmo poder que se projeta do “ser de luz” para os sobreviventes, segundo as 
palavras dos últimos, concede-lhes força, revitaliza-os e os envolve por completo. 
Assim, nos dois casos, temos o bom pastor cuidando direta e individualmente de cada 
uma das suas ovelhas, fornecendo-lhes o alimento espiritual que lhes proporciona a 
salvação.  
 Por fim, o “ser de luz” também poderia propor questões para serem pensadas ou 
refletidas pela pessoa que experimenta a EQM. Este seria o terceiro método pelo qual o 
encontro com a luz promoveria a produção de verdades. Ao se fazer uso da terminologia 
psicagógica, poder-se-ia afirmar que as perguntas formuladas pelo “ser de luz” 
serviriam para estimular os sobreviventes a encetarem o caminho do autoconhecimento 
ou da formação de si pelo restante das suas existências físicas.  
 
A significação fundamental para esses eventos depende, contudo, daquilo que as 
pessoas fazem depois deles. Quando Deus toca alguém, para onde se encaminha essa 
pessoa a partir de então? Somos sempre livres para escolher como usaremos nossas 
vidas e que mudanças estamos dispostos a empreender. (STORM, 2006, p. 141) 
 
Dir-se-ia que as questões propostas pelo “ser de luz” possuiriam uma finalidade 
dialética. Conforme o exemplo acima evidencia, as pessoas não seriam transformadas 
somente no instante da quase-morte. O “ser de luz” compartilharia sementes, 
geralmente na forma de questionamentos. Concerniria aos sobreviventes cultivá-las para 
que elas frutifiquem. Ao resgatarmos as proposições de Larrosa (2002), teríamos, a 
partir de tais questões, que acompanhariam os sobreviventes ao longo das suas vidas, 
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experiências que não se restringiriam a um instante; estaríamos diante de uma situação 
em que a experiência poderia se confundir com a própria existência, pois as verdades 
que adviriam eventualmente desse processo intencionalmente cultivado pelos 
sobreviventes lhes transformariam no transcurso do tempo.  
 
O ente de luz fez surgir em sua mente uma pergunta: 
- Como foi a sua vida? O que fez de suas oportunidades? (IANDOLI JR., 2007, p. 15) 
 
A primeira coisa que ele me disse, que ele como que perguntou, foi se eu estava pronta 
para morrer, ou que é que eu tinha feito com minha vida que desejava lhe mostrar. 
(MOODY JR., 2013, p. 40) 
 
 Todo este complexo processo de produção de verdades que se desenvolve a 
partir do encontro do sobrevivente com o “ser de luz” convida-me – incita-me, 
oportuniza-me e, até mesmo, obriga-me – a aprofundar análises no sentido de mais bem 
caracterizar as “intervenções psicagógicas”. Inicialmente, parece-me necessário 
explicitar a perspectiva das relações de poder. Foucault (2010b, p. 231) definiu o poder 
como “um lugar estratégico onde se encontram todas as relações de forças poder/saber”.  
Veiga-Neto (2007), ao desdobrar considerações sobre o pensamento 
foucaultiano, menciona que “o poder se manifesta como resultado da vontade que cada 
um tem de atuar sobre a ação alheia” (VEIGA-NETO, 2007, p. 121). Além disto, 
indica-nos a maneira como os saberes se organizam – ou são engendrados – “para 
‘atender’ a uma vontade de poder” (VEIGA-NETO, 2007, p. 117). 
Na relação do “ser de luz” com o sobrevivente, podemos perceber a maneira 
como o primeiro, por meio dos seus exemplos, dos seus sentimentos e dos seus 
questionamentos, incide, dirige e regula a conduta do segundo. No entanto, a direção da 
conduta não se opera somente no instante do encontro. Os saberes produzidos naquele 
ato ajudam a perpetuar o poder para além daquele momento e o fazem alcançar outros 
sujeitos, aqueles que conversam, ouvem e lêem o sobrevivente: “os saberes se 
constituem com base em uma vontade de poder e acabam funcionando como correias 
transmissoras do próprio poder a que servem” (VEIGA-NETO, 2007, p. 117). 
A relação de poder que se estabelece entre o “ser de luz” e o sobrevivente 
assume uma forma bastante específica: “Se o Estado é a forma política de um poder 
centralizado e centralizador, chamemos de pastorado o poder individualizador” 
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(FOUCAULT, 2010b, p. 357). Desde o início das análises, destacam-se evidentes as 
características do poder pastoral nesta relação: por vezes, o “ser de luz” é referido como 
sendo o próprio Deus, o único e verdadeiro pastor de homens; o “ser de luz”, que é o 
pastor na relação que estou analisando, é o agente ativo, aquele que vela, zela ou cuida; 
por outro lado, o sobrevivente se faz o lado passivo da relação, aquele a quem compete 
obedecer, deixar-se guiar ou conduzir e ser transformado para encontrar a salvação. 
 Ao prosseguir com a análise dos modos de produção de verdade durante as 
EQMs, resta discorrer sobre a recapitulação da existência. Este instante, 
fundamentalmente, serviria para a pessoa constatar o quanto ainda precisaria aprender a 
amar a si e aos outros. Ao serem projetadas cenas da sua existência, teria a oportunidade 
de perceber como ela e as demais pessoas que eram destinatárias das suas ações se 
sentiram em cada situação. Desta forma, sentindo-se e colocando-se no lugar de outrem, 
seria estimulada à autoanálise e à transformação de si. 
 
Quando os anjos me mostraram o quando isso fora destrutivo para o bem-estar de meus 
seres amados, desejei encerrar minha revisão de vida. Eles insistiram que eu precisava 
ver a verdade da minha vida e aprender com ela. (STORM, 2006, p. 46) 
 
À medida que a luz se aproximava de mim, ela se tornou uma pessoa – e no entanto não 
era uma pessoa. Era um ser irradiante. E dentro dessa luz radiante tinha um tom 
prateado – branca, com um tom prateado – [que] parecia ser um homem... Agora, eu não 
sei exatamente o que era, mas foi a primeira pessoa que apareceu, e tive essa sensação 
de que quanto mais perto a luz chegava, mais fantástico e mais puro esse amor – este 
sentimento que eu chamaria amor... E a pessoa dizia, “Você sabe onde está?” não tive 
chance de responder a essa pergunta, pois subitamente – abre aspas, fecha aspas – 
“minha vida passou diante de mim”. Mas não era minha vida, e sim uma caricatura 
tridimensional dos eventos da minha vida. O que ocorreu é que senti todas as emoções 
que já havia sentido na vida. E meus olhos estavam me mostrando a base de como 
aquela emoção afetava a minha vida. O que minha vida havia feito até então para afetar 
as outras pessoas usando o sentimento de puro amor que estava me cercando como um 
ponto de comparação. E eu estava fazendo um péssimo trabalho. Deus! Eu realmente 
queria dizer isso. Você sabe, tinha feito um péssimo trabalho, se usasse o amor como 
ponto de comparação... Olhar para si mesmo do ponto de vista de quanto amor você 
espalhou para as outras pessoas é devastador. Você nunca vai se recuperar. Faz seis 
anos desde aquele dia [da sua EQM], e ainda não me recuperei. (RING, 1996, p. 73-74) 
 
Rapidamente, ele pôde notar: era a sua vida que passava ali. Tudo parecia muito rápido, 
mas ao mesmo tempo muito cheio de detalhes. A cronologia dos fatos parecia ter uma 
expressão completamente diferente daquela que estava acostumado. Sendo assim, ele 
podia ainda refletir sobre cada fato experimentando, sem atropelos, ele mesmo 
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aprovando ou reprovando tudo o que havia feito, falado ou pensado, acompanhado de 
um sentimento de certeza de todas as suas conseqüentes conclusões. 
Diante dos seus olhos, mergulhado naquela incrível projeção, passou a relembrar os 
fatos relevantes da sua vida, e outros que ele nem se lembrava mais, cada qual como um 
episódio, um capítulo, trazendo uma enxurrada de ensinamentos que podiam ser 
imediatamente absorvidos de modo bastante natural. 
Enquanto recapitulava, instantaneamente refletia e julgava, sobre diversos aspectos, sua 
conduta diante de si mesmo, e dos outros. Sim, era ele mesmo o juiz, avaliando todas 
aquelas lembranças cujas referências de tempo e espaço transcendia qualquer parâmetro 
compreensível aos que ainda ocupam posição na vida física. (IANDOLI JR., 2007, p. 
15-16) 
 
 O momento da recapitulação da existência, especialmente se considerarmos que 
ele é geralmente conduzido pelo “ser de luz”, permite evidenciar outro traço 
fundamental do pastorado. A benevolência leva o pastor “a conhecer o seu rebanho no 
conjunto, em detalhe [...] Ele deve conhecer [...] também as necessidades de cada um 
em particular” (FOUCAULT, 2010b, p. 360). Ou seja, a seleção das cenas da vida que 
são apresentadas para o sobrevivente pressupõe que o “ser de luz” conheça, em 
detalhes, as suas necessidades de aprendizagem. Supõe que o “ser de luz” lhe dedique 
atenção individualizada, do mesmo modo como o pastor faz para cada uma das ovelhas 
do seu rebanho. Revela, ainda, segundo as palavras de Castro (2009), que o pastor sabe 
o que se passa na intimidade de cada uma das suas ovelhas. 
 Para finalizar esta seção sobre a produção de verdades durante as EQMs, há 
mais três abordagens que desejo realizar. A primeira delas refere-se à natureza das 
verdades produzidas durante a experiência. Conforme o relato abaixo evidencia, não são 
incomuns as alusões à importância da aquisição de conhecimentos durante a existência 
biológica.  
 
Ela [a luz] parecia também muito interessada nas coisas relacionadas com o saber. 
Indicava muitas coisas que tinham relação com aprender e disse mesmo que eu estava 
voltando para continuar a estudar, e disse que, mesmo quando nos encontrássemos de 
novo (porque a essa altura já tinha dito que eu ia voltar), haveria sempre a procura do 
conhecimento. Disse que era um processo contínuo, por isso acho que continua mesmo 
depois da morte. Acho que estava tentando me ensinar, enquanto a gente perpassava, 
recapitulava a minha vida. (MOODY JR., 2013, p. 43) 
 
 Todavia, os métodos empregados durante as EQM estimulariam, 
prioritariamente, a produção de verdades que podem ser agrupadas no âmbito dos 
sentimentos, dos afetos, das emoções e dos valores. Inclusive o fato de as pessoas se 
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perceberem afastadas do corpo físico pretenderia estimular o sobrevivente a 
problematizar os valores que estaria priorizando na sua existência física. 
 Amparados por Larrosa (2002), podemos cogitar que os saberes produzidos 
durante as EQMs são de uma natureza diferente dos conhecimentos científicos e das 
informações. 
 
Durante séculos, o saber humano havia sido entendido como um páthei 
máthos, como uma aprendizagem no e pelo padecer, no e por aquilo que nos 
acontece. Este é o saber da experiência: o que se adquire no modo como 
alguém vai respondendo ao que vai lhe acontecendo ao longo da vida e no 
modo como vamos dando sentido ao acontecer do que nos acontece. No saber 
da experiência não se trata da verdade do que são as coisas, mas do sentido 
ou do sem-sentido do que nos acontece. (LARROSA, 2002, p. 27) 
 
 Este saber da experiência é, segundo Larrosa (2002), um saber finito, vinculado 
à vida concreta e local de uma pessoa ou uma comunidade singulares. Trata-se, desta 
forma, de um saber subjetivo, por meio do qual as pessoas atribuem sentido para aquilo 
que lhes passa. Distintamente dos conhecimentos científicos, não podem ser 
encontrados fora das pessoas e não produzem homogeneidades. Ao contrário, produzem 
singularidades e promovem relações éticas e estéticas específicas. 
 Inspirado, agora, por Foucault (2010a), entendo ainda que toda a produção de 
saberes que se opera durante uma EQM parece intentar o desencadeamento de um 
processo de “formação do eu”. Em outras palavras, os saberes produzidos durante uma 
EQM, à semelhança dos procedimentos pastorais, pretendem contribuir com a salvação 
do sobrevivente. E, neste caso, a salvação resulta do modo como cada um se relaciona 
consigo mesmo – uma espécie de constatação dos sentimentos que jazem no mais 
íntimo de cada pessoa que se verificaria, por exemplo, no instante da recapitulação 
existência. 
 
Devemos viver a vida de maneira tal que a cada instante cuidemos de nós 
mesmos e que o que encontrarmos ao termo [...] o que deve ser obtido por 
meio de toda a tékhne que se aplica à vida, é precisamente uma certa relação 
de si para consigo, relação que é o coroamento, a completude e a recompensa 
de uma vida vivida como prova. (FOUCAULT, 2010a, p. 403) 
 
 Entendidas desta forma, as EQMs poderiam ser vistas como provas que foram 
dispostas nos caminhos dos sobreviventes para instalarem ou instaurarem novos 
133 
 
projetos existenciais. Tais projetos teriam como objetivo – meta ou propósito – a 
modificação do modo como os sobreviventes se relacionam consigo. 
 
Como projeto fundamental da existência, vive-se com o suporte ontológico 
que deve justificar, fundar e comandar todas as técnicas de existência: a 
relação consigo. Entre o Deus racional que, na ordem do mundo, dispôs em 
torno de mim todos os elementos, toda a longa cadeia de perigos e 
infortúnios, e eu mesmo, que decifrarei esses infortúnios como provas e 
exercícios para meu aperfeiçoamento, entre esse Deus e eu, só se trata 
doravante de mim mesmo. Parece que este é um acontecimento relativamente 
importante, penso eu, na história da subjetividade ocidental. (FOUCAULT, 
2010a, p. 403) 
 
 Esta perspectiva da vida como prova para a fundação de um novo projeto 
existencial que almeja a reconfiguração da relação que cada um estabelece consigo, 
permite-me introduzir outra abordagem que considero absolutamente relevante: quem 
passa por uma EQM? Descrevi anteriormente que, do ponto de vista estatístico, as 
EQMs não fariam distinção de gênero, condição social, etnia, cultura etc.. Contudo, os 
relatos atribuídos aos sobreviventes evidenciam que tais experiências podem ser 
consideradas estratégias que a vida, Deus ou o “ser de luz” utilizariam para resgatar ou 
despertar pessoas que estavam conduzindo as suas existências de forma inadequada. 
 
De um homem totalmente perdido, que não possuía outra meta na vida a não ser a 
riqueza material, transformei-me em alguém com uma motivação profunda, uma 
finalidade, uma direção definida, e uma poderosa convicção de que haveria uma 
recompensa no fim da vida similar ao pote de ouro no final do arco-íris... As mudanças 
em minha vida foram totalmente positivas. Meu interesse por riquezas materiais e 
ambição foi substituído por uma sede pela compreensão espiritual e um desejo piedoso 
de ver as condições mundiais melhorarem. (RING, 1996, p. 99) 
 
Hoje vejo a vida por uma outra ótica. Meus valores mudaram e aprecio as coisas mais 
simples – um gole de água, um beijo de cada um da minha família. Tudo, tudo mudou. 
(SUPERINTERESSANTE, 2005). 
 
O que aconteceu foi conseqüência inevitável de minhas ações. Sou responsável por tudo 
que aconteceu. 
O mais importante é que Deus me deu uma segunda chance – e o fez porque me ama. 
Deus dá a todas nós uma segunda, uma terceira, quarta, quinta, sexta, sétima chance, e 
muito mais. Na verdade, eu não recebi uma segunda chance, e sim mais uma de uma 
longa série de segundas chances oportunidades. Eu aceitara com indiferença o amor de 
Deus, sem apreciar o seu valor, por tempo demais. (STORM, 2006, p. 142). 
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 No romance espírita Mudança de Rumo (e aqui o próprio título do livro é 
sugestivo), Simonetti (2008) narra a história de um homem que vivenciou uma EQM 
desagradável. No entanto, em conformidade com a abordagem que estou 
desenvolvendo, interessa-me destacar o motivo que justificaria a experiência. 
 
- Quero que todos prestem bem atenção, porquanto minha experiência lembra a 
advertência de Paulo. É preciso despertar para a vida, para as oportunidades de 
edificação da jornada humana. Justamente por andar descuidado disso, passei por uma 
situação terrível, apavorante! (SIMONETTI, 2008, p. 200) 
 
 Ao relembrar Noguera-Ramírez (2009) e o modo como os exercícios espirituais 
facultariam a educação de si, poder-se-ia sugerir, com base nos relatos dos próprios 
sobreviventes, que as EQMs se destinariam à libertação dos sujeitos confusos, iludidos 
ou “perdidos”. Tais experiências se configurariam intervenções bruscas – dramáticas – 
para o despertamento. Em outras palavras, coerentes com as proposições sobre o poder 
pastoral, as EQMs se constituiriam então como provas que o “ser de luz”/pastor dispôs 
no caminho das suas ovelhas que se encontravam dispersas ou perdidas pelo mundo. 
 
Mas o que o pastor reúne são indivíduos dispersos. Eles se reúnem ao som de 
sua voz: “Eu assobiarei e eles se reunirão.” Inversamente, basta que o pastor 
desapareça para que o rebanho se espalhe. Dito de outro modo, o rebanho 
existe pela presença imediata e pela ação direta do pastor. (FOUCAULT, 
2010b, p. 359) 
 
 A analogia ou a metáfora não poderia ser mais adequada. Enquanto o pastor/“ser 
de luz” estava desaparecido, a ovelha/sobrevivente errava perdida pelo mundo. Quando 
o pastor apareceu para a sua ovelha ela retornou – redimida – ao rebanho.  
 As EQMs, para serem caracterizadas como psicagógicas – e, portanto, como 
pedagógicas – requerem um mestre, um guia. Conforme sugere Gallo (2008), a 
educação é um fenômeno eminentemente coletivo e, exatamente por isso, somente 
sucede quando se verifica um encontro de singularidades. Por conseguinte, quem é o 
mestre que conduz o discípulo durante a EQM e parece ser o responsável por organizar 
e planejar toda a experiência? Conforme exposto diversas vezes, não seria um professor 
ou um filósofo. Não seria nem mesmo um sujeito material, que disporia de um corpo 
biológico. Tratar-se-ia de um ser espiritual: o “ser de luz”, que objetivaria, 
fundamentalmente, despertar o seu amado para a importância dele se ocupar com as 
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verdades espirituais. Aqui, mais uma vez, a analogia é perfeita: “Deus, e somente Deus, 
é o pastor de seu povo” (FOUCAULT, 2010b, p. 358). 
 
 
3.3 AS EXPERIÊNCIAS DE QUASE-MORTE E A VERDADE 
 
 Na seção anterior, orientado pelo conjunto de proposições que caracterizam a 
psicagogia, afirmei o entendimento de que uma pesquisa que objetiva tipificar algo 
como uma intervenção psicagógica deve ser capaz de constituir categorias de três 
ordens principais. Naquele momento, apresentei as três categorias sob a forma das 
seguintes interrogações: 1) como acontece o processo de produção da verdade 
transmitida pela intervenção psicagógica? 2) Qual verdade é produzida e, 
consequentemente, transmitida? e 3) Quais são as modificações que a verdade produz 
nos sujeitos? Antes de responder a primeira pergunta, de modo a começar a caracterizar 
as EQMs como intervenções psicagógicas, escrevi, amparado pelas teorizações 
desenvolvidas por Deleuze (2005), que se torna mais fácil o entendimento das verdades 
quando compreendemos o seu processo de produção. 
 Ultrapassada a tarefa de descrever o modo de produção das verdades 
transmitidas pelas EQMs, nas linhas que seguem intentarei responder a segunda 
interrogação: quais verdades são transmitidas durante uma EQM? Ou, escrevendo de 
outras formas: o que uma EQM ensina? O que os sobreviventes relatam ter aprendido 
durante as suas experiências de quase morrer? 
 Para iniciar a apresentação das respostas a estes questionamentos, julgo que dois 
esclarecimentos são relevantes: o primeiro esclarecimento será mais breve e o segundo, 
um pouco mais longo. Deste modo, explico inicialmente que não desejo na presente 
seção descrever em detalhes tudo aquilo que os sobreviventes de EQMs relatam 
aprender com as mesmas. Eu me concentrarei em tentar explicitar, coerentemente com a 
definição de psicagogia, as verdades presentes nas referências que advogam pela 
natureza espiritual daquelas experiências que estariam relacionadas com a 
transformação ou a modificação do modo de ser dos sobreviventes. 
O segundo esclarecimento, mais extenso, estabelece relação com a noção de 
verdade em Foucault, a qual também orienta a elaboração desta Tese. Deste modo, o 
filósofo francês não concebe a verdade como sendo o conjunto das coisas 
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universalmente essenciais, que devem ser descobertas e, posteriormente, aceitas, mas 
como um conjunto, em cada sociedade, “de procedimentos regulados para a produção, a 
lei, a repartição, a circulação e o funcionamento dos enunciados” (FOUCAULT, 1979, 
p. 14). Esta forma de conceber a verdade, prossegue, associa-a de um modo circular ao 
poder. Ou seja, conforme escrevi na seção anterior, o poder produz e apóia a verdade; 
em contrapartida, esta induz e reproduz os efeitos específicos desejados pelo poder. 
Em conformidade com elementos que podem ser depreendidos desta Tese, 
Foucault (1979) menciona que nas sociedades modernas a economia política da verdade 
apresenta cinco características historicamente importantes e peculiares: 1) a verdade 
apresenta-se na forma de discurso científico e é difundida pelas instituições que a 
produzem; 2) é objeto de constante incitação econômica e política, isto é, a produção 
econômica e o poder político necessitam da verdade; 3) é imensamente difundida e 
consumida socialmente, por exemplo, pelos aparelhos de educação e informação, ainda 
que muitas pessoas não consigam acessá-los; 4) sua produção e transmissão se fazem 
sob o controle, mesmo que não exclusivo, porém dominante, de instituições políticas e 
econômicas, tais como as universidades, o exército, os serviços de saúde, os meios de 
comunicação etc.; e 5) é objeto de disputas políticas e confrontos sociais. 
Inspirado por estas características, Foucault (1979) concebe que a verdade não 
existe dissociada do poder ou como um objeto mítico que seria a recompensa de 
espíritos livres, daqueles que após longas solidões conseguiram se libertar. Ao 
contrário: “A verdade é deste mundo; ela é produzida nele graças a múltiplas coerções e 
nele produz efeitos regulamentados de poder” (FOUCAULT, 1979, p. 12). Cada 
sociedade tem, assim, o seu regime de verdade: 
 
[...] isto é, os tipos de verdade que ela acolhe e faz funcionar como 
verdadeiros; os mecanismos e as instâncias que permitem distinguir os 
enunciados verdadeiros dos falsos, a maneira como se sanciona uns e outros; 
as técnicas e os procedimentos que são valorizados para a obtenção da 
verdade; o estatuto daqueles que têm o encargo de dizer o que funciona como 
verdadeiro. (FOUCAULT, 1979, p. 12) 
 
 Ao prosseguir os seus estudos sobre a verdade, Foucault (2010a) escreveu que 
no campo da espiritualidade não se concebe que a verdade possa ser acessada por um 
ato de conhecimento, mas apenas por um processo de transformação do sujeito. Por 
outro lado, relata que a história da verdade teria entrado na Idade Moderna quando se 
passou a admitir que o sujeito somente pode acessá-la por intermédio do conhecimento. 
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Ou seja, aquele que busca a verdade, para acedê-la, não precisaria mais transformar-se 
ou modificar-se: necessitaria, exclusivamente, adquirir conhecimentos – ainda que 
indefinidamente. 
 Após efetuar os dois esclarecimentos que julgava pertinentes, passarei mais 
objetivamente ao propósito principal desta seção. Começarei a responder a questão: 
constituindo-se fenômenos associados ao campo espiritualidade, quais verdades as 
EQMs transmitem? 
 Ao revisitar ou resgatar as referências analisadas para a elaboração desta Tese, 
pode-se afirmar que um dos ensinamentos mais importantes que os relatos dos 
sobreviventes ajudam a disseminar está relacionado com o modo de se conceber a vida. 
Escrevendo de modo mais direto, os saberes associados às EQMs, não apenas divergem 
da noção de vida peculiar à Biologia, mas, fundamentalmente, ajudam a disseminar a 
existência da vida espiritual: a vida eterna fora do corpo, da independência ou da 
autonomia da alma, da consciência, da mente ou do espírito em relação ao corpo 
biológico. Ring (1996, p. 40-41), ao apresentar aquilo que para ele seria o padrão de 
uma EQM completa, alude indiretamente à independência da alma em relação ao corpo 
biológico. 
 
Nesse ponto, o indivíduo está consciente de que não sente dor, nem tampouco outras 
sensações corporais. Tudo está em silêncio. Essas pistas podem sugerir-lhe que ele está 
morrendo ou já “morreu”. 
Ele pode estar consciente de um transitório zumbido ou som semelhante ao vento, mas, 
de qualquer maneira, ele se encontra olhando para seu corpo físico, como se o estivesse 
vendo a partir de algum ponto de vista externo. Nesse instante, ele descobre que pode 
ver e ouvir perfeitamente; na verdade, sua visão e audição tendem a ser mais agudas do 
que o normal. Ele está consciente de ações e diálogos que têm no lugar no ambiente 
físico, em relação ao qual ele se encontra no papel de um espectador passivo e 
desapaixonado. 
 
 Segundo mencionei, as alusões à vida espiritual, à vida da alma, eterna, 
encontram-se também nos relatos de sobreviventes. 
 
Somos seres espirituais, e passamos por uma experiência física. Este breve evento a que 
chamamos vida não é nosso início nem nosso fim. (STORM, 2006, p. 156) 
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Era o céu, de alguma forma eu sabia. Havia alguém me acompanhando, mas eu não 
sabia quem era. Estava acima de outras pessoas, como em uma nuvem, quando de 
repente vi meu pai, já falecido. (SUPERINTERESSANTE, 2005) 
 
Depois de você ter tido uma vez a experiência pela qual passei, você sabe, dentro do seu 
coração, que não existe coisa tal como a morte. Você apenas termina um curso e 
começa outro — como passar do primeiro para o segundo ciclo. (MOODY JR., 2013, p. 
57-58) 
 
[Pareceu ser um sonho?] Não, não parecia nem um pouco com um sonho... Era uma 
sensação estranha, mas dá a impressão de que você esteja em algum tipo de eternidade. 
(RING, 1996, p. 44) 
 
Foi então que eu experimentei – experimentei o que chamamos de experiência de quase-
morte. Para mim, não havia nada de “quase” – eu estava lá. [...] Era como se eu 
estivesse lá e sempre fosse estar, e minha existência na terra fosse só um breve instante. 
(RING, 1996, p. 57-58)  
 
 Uma sobrevivente de EQM, cuja filha morreu poucos dias após o seu 
nascimento, declarou: 
 
Tive mais três filhos depois do nascimento de Tari. 
Meu amado marido morreu em meus braços na nossa casa, 16 anos depois. Meu filho 
primogênito viveu até os 25 anos, e morreu num acidente de carro (instantaneamente – 
sem tempo de sofrer) sete anos depois da morte de meu marido. 
Minha dor foi suavizada e amortecida em cada uma dessas vezes. As pessoas diziam, 
“ela está em estado de choque agora, vai se lamentar depois”. Mais tarde eles diziam, 
“ela deve ser uma pessoa muito forte para viver tão calmamente o que ela teve que 
viver”. Nenhuma das duas frases era verdadeira. É bom dizer a verdade a alguém. Eles 
não estão mortos. Estão todos vivos, ocupados e me esperando. Nossa separação é 
apenas temporária e muito curta, em comparação com toda a eternidade. (RING, 1996, 
p. 83) 
 
Parece-me que a maior parte de tudo aquilo que os sobreviventes aprendem e 
relatam só é passível de ser concebido no âmbito de um campo discursivo que se 
organiza sobre este pilar fundamental: a vida do ser humano transcende ao corpo 
biológico; o ser humano é um ser espiritual e eterno; a morte do corpo biológico não 
assinala o termo da existência das pessoas. Ainda que do ponto de vista semântico a 
própria expressão “experiência de quase-morte” indique que as pessoas que passaram 
por tais episódios não tenham morrido, conforme os relatos acima evidenciam, os 
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discursos sobre as EQMs indicam um convencimento generalizado para a questão da 
imortalidade do ser e a continuidade da vida além do corpo físico. 
Ao passarem a conceber que a vida é eterna e continua em outros lugares ou em 
outras dimensões, os sobreviventes ajudam a propalar uma verdade sobre o tempo e o 
espaço que é bastante distinta daquela própria da Modernidade e que, talvez, ainda nos 
dias de hoje, continue a nos subjetivar. Neste sentido, Bauman (2001) menciona que a 
relação cambiante entre espaço e tempo é própria do período histórico ao qual me referi. 
 
A modernidade começa quando o espaço e o tempo são separados da prática 
da vida e entre si, e assim podem ser teorizados como categorias distintas e 
mutuamente independentes da estratégia e da ação; quando deixam de ser, 
como eram ao longo dos séculos pré-modernos, aspectos entrelaçados e 
dificilmente distinguíveis da experiência vivida, presos numa estável e 
aparentemente invulnerável correspondência biunívoca. (BAUMAN, 2001, p. 
15). 
 
 Ao avançar em suas análises, o autor expõe o entendimento de que a 
Modernidade pode ser considerada o período quando o tempo tem história – ou a 
história do tempo –, pois os avanços tecnológicos permitiram a construção de veículos 
que se movimentavam cada vez mais rápidos que as pernas humanas e animais. Tais 
veículos viabilizam que percorramos distâncias – espaços – em tempos 
progressivamente menores. 
 Assinala Bauman que antes da Modernidade se as pessoas fossem solicitadas a 
explicarem o “espaço” e o “tempo”, “poderiam ter dito que o ‘espaço’ é o que se pode 
percorrer em certo tempo, e que o ‘tempo’ é o que se precisa para percorrê-lo” 
(BAUMAN, 2001, p. 128). O tempo e o espaço pré-modernos se relacionavam, 
portanto, de maneira constante, estável, porque as velocidades das pernas humanas e 
animais se mantiveram inalteradas ao longo dos outros períodos da nossa história. 
 Conforme já mencionado, contudo, a Modernidade pode ser definida como a 
época quando a relação estável entre o tempo e o espaço foi rompida; a época quando os 
tempos que passamos a precisar para percorrer determinada distância se tornaram cada 
vez menores. Por conseguinte, o tempo pode também ser identificado como o elemento 
de disrupção, a variável literalmente cambiante do binômio tempo-espaço. As 
distâncias, por terra, mar ou ar, permanecem sempre elas, as mesmas, invariáveis, 
iguais. 
140 
 
 Ao tomarmos como referência as descrições e as análises realizadas por 
Bauman, percebe-se que os discursos sobre as EQMs ajudam a propalar verdades sobre 
o tempo e o espaço bastante diferentes da maneira como, possivelmente, estaríamos 
vivenciando tais variáveis. Do mesmo modo como sucedia em épocas pré-modernas, o 
tempo e o espaço, nas EQMs, estabelecem uma relação constante, estável. No entanto, 
isto não acontece porque as velocidades das pernas humanas e animais se manteriam 
inalteradas no outro mundo. Sucede porque tempo e espaço passam a ser concebidos 
como infinitos: o tempo é infinito porque a vida não se extingue – é eterna; e o espaço é 
infinito porque o ser, livre do corpo físico, sob algumas condições, não encontraria 
obstáculos para o seu deslocamento e para as suas percepções. 
 Quais seriam essas condições as quais os espíritos precisariam se submeter para 
terem acesso a todos os lugares? Segundo os materiais empíricos, seriam, basicamente, 
duas: estarem efetivamente mortos fisicamente e purificarem-se, transformarem-se. 
Moody Jr. (1988) escreve que os limites espaciais impostos pela vida cotidiana, de 
maneira geral, seriam rompidos durante uma EQM. Ou seja, no transcurso da 
experiência, se a pessoa desejar ir a algum lugar é suficiente querer para se deslocar e 
acessá-lo. Além disto, são frequentes os relatos de pessoas que, enquanto estavam fora 
dos seus corpos, viram os seus parentes na sala de espera dos hospitais, acompanharam 
o que se passava em outros ambientes etc.. Apesar desta ampliação de possibilidades, 
conforme os relatos expostos abaixo indicam, as pessoas que ainda não morreram 
encontram limites – restrições – para acessarem as cidades de luz e outras regiões da 
dimensão espiritual destinadas aos “mortos”. 
 
Sofri um ataque cardíaco e me encontrei em um vácuo negro, e aí soube que tinha 
deixado para trás o meu corpo físico. Sabia que estava morrendo e pensei: 'Ó Deus, fiz o 
melhor que eu sabia fazer na ocasião. Por favor me ajude'. Imediatamente, fui sendo 
movido para fora daquela treva, através de um cinzento pálido, e fui indo, flutuando e 
movendo rapidamente, e bem em frente, ao longe, via uma névoa cinza, e eu estava indo 
aceleradamente para lá. Não estava chegando tão rápido quanto queria, e, à medida que 
ia me aproximando, dava para ver através dela. Além da névoa, podia ver bem as 
pessoas, e as suas formas eram as mesmas que tinham tido na Terra, e dava para ver 
também coisas que pareciam construções. Toda a cena estava permeada da mais 
encantadora luz — uma luz vívida, de brilho amarelo-ouro, de cor pálida, e não como o 
dourado berrante que conhecemos na Terra. Quando eu me aproximei mais, tive certeza 
de que ia passar através da névoa. Era uma sensação tão alegre e maravilhosa que não 
há palavras que a possam descrever. No entanto, ainda não tinha chegado a minha vez 
de ultrapassar a névoa, e isso porque vindo do outro lado instantaneamente apareceu na 
minha frente meu tio Carl, que tinha morrido muitos anos antes. Ele bloqueou minha 
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passagem dizendo: 'Volte. Seu trabalho na Terra ainda não acabou. Agora volte'. Eu não 
queria voltar, mas não tinha escolha, e imediatamente estava de volta ao meu corpo. 
(MOODY JR., 2013, p. 47) 
 
Fiquei feliz e disse para ele: ‘pai, traz uma escada que eu vou descer’, mas ele disse 
‘não, filha, você não pode!’. E foi então que eu acordei. (SUPERINTERESSANTE, 
2005) 
 
 O acesso a esses lugares que ficam além da “névoa”, as designadas cidades de 
luz, também seria vedado àqueles espíritos que, durante as suas existências físicas, aqui 
na Terra, teriam vivido iludidos, afastados do amor. Haveria regiões de sofrimento e 
escuridão destinadas a acolher ou reunir tais seres que se distanciaram dos valores 
fundamentais da espiritualidade. Moody Jr. (1977) escreve que inúmeras pessoas lhe 
relataram terem avistado espíritos que, aparentemente, estavam “presos” a uma 
existência bastante infeliz. O estado de infelicidade poderia ser assim caracterizado: 1) 
os espíritos não conseguiriam abrir mão dos seus apegos – valores – do mundo físico – 
seu Deus, que pode ser um objeto, pessoa ou hábito, continuaria vinculado à existência 
material; 2) tal estado promoveria um embotamento ou uma diminuição do nível de 
consciência desses seres; e 3) essa condição duraria somente até esses espíritos 
conseguirem solucionar os problemas ou as dificuldades responsáveis por estarem 
nessas regiões. 
A seguir, transcrevo trecho compartilhado por Moody Jr. (1988) no qual um 
homem, durante a sua segunda EQM, teria sido levado para uma região infernal, 
segundo o relato, por engano. 
 
Resposta: A segunda experiência foi diferente, eu desci por uma escadaria! Lá embaixo 
era escuro, havia pessoas berrando e gemendo, era quente, eles queriam água... Então, 
alguém aproximou-se de mim, não sei dizer quem era, puxou-me de lado e disse: “Você 
não tinha que estar aqui. Você vai ter que subir de volta”. 
Pergunta: Foram essas palavras que ele usou? 
Resposta: Sim. “Você vai ter que subir de volta. Não queremos você aqui embaixo, 
porque não é malvado o bastante”. 
Pergunta: Você primeiro experimentou a escuridão e, então... 
Resposta: Escuridão total. Primeiro, nós descemos, a escuridão era total. (MOODY JR., 
1988, p. 31-32) 
 
 Storm (2006) menciona ter passado por essas regiões de escuridão e sofrimento 
durante a sua EQM. Leiamos um trecho do seu relato. 
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O nível de ruído era excruciante. Um número incontável de gente ria, berrava e 
gargalhava de modo desagradável. No meio daquele manicômio, eu era o alvo de 
deboche. Meu tormento era a sua excitação. Quando mais eu lutava, maior o desvario. 
[...] Não descrevi tudo o que aconteceu. Há coisas que não tenho vontade de recordar. 
Na verdade, muito do que ocorreu foi horripilante e perturbador demais para ser 
lembrado. Passei anos tentando reprimir tais lembranças. Depois da experiência, ficava 
traumatizado sempre que me recordava daqueles detalhes. (STORM, 2006, p. 26) 
 
 Essas regiões infernais, escuras e de sofrimento, também estariam destinadas a 
receber aqueles que cometem suicídio. A seguir, transcrevo parte de uma descrição 
realizada por Moody Jr. (1988) sobre a EQM de um homem jovem que teria vivenciado 
a experiência após atentar contra a própria vida. 
 
Durante toda a sua vida, ele fora meio relaxado e jamais conseguira projetar-se em nada. 
Ingeriu uma grande dose de remédios e passou por dois diferentes níveis de experiência. 
O primeiro foi apenas sofrimento físico, desconforto e horror, enquanto mergulhava na 
sua quase-morte. Ele teve uma parada cardíaca na presença de amigos e seu corpo 
tornou-se azul. 
Por sorte, seus amigos conseguiram ajuda médica rápida e ele pôde ser ressuscitado no 
local. Enquanto permanecia naquela fase crítica, passou por uma das mais apavorantes 
EQM de que já tive notícia. 
Descreveu-me, depois, imagens horríveis de seres que tentavam agarrá-lo e dilacerá-lo 
com suas garras. Era como estar no inferno de Dante. Ele teve uma EQM 
claustrofóbica, hostil e cheia de pesadelos; sem nenhum elemento positivo. (MOODY 
JR., 1988, p. 133) 
 
 Os sofrimentos e as restrições impostas àqueles que foram maus, egoístas, 
materialistas e realizaram tentativas de suicídio, permite-me introduzir a apresentação 
daquela que é referida como a mais importante aprendizagem proporcionada pelas 
EQMs. Ring (1996) sugere que estas experiências contribuem para que a vida humana 
seja percebida a partir de outra perspectiva e para que se compreenda a sua finalidade. 
De modo consentâneo às teorizações sobre a psicagogia e a salvação, o sentido e a 
finalidade da existência humana não estariam subordinados à vida espiritual, mas à 
maneira como cada um se relaciona consigo, com os outros e com as coisas. Não se 
trataria das pessoas serem boas aqui exclusivamente para esperarem a salvação no outro 
mundo. Significa, tão somente, que o amor incondicional – o verdadeiro amor segundo 
a doutrina socrático-platônica – é percebido como a resposta para todas as indagações 
humanas, neste e no outro mundo. Escreve aquele autor: “Uma vez que pessoas tenham 
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experimentado bastante esse amor, talvez sejamos capazes de trazer paz para a Terra” 
(RING, 1996, p. 16). Ou seja, aqueles que amam seriam salvos na outra vida e felizes 
aqui na Terra, ao mesmo tempo em que poderiam ajudar a salvar o próprio planeta. 
Desta forma, as existências física e espiritual são colocadas no mesmo plano. Fala-se 
sobre a mesma vida, que ora se passa aqui ora se passa lá. O elemento que interliga 
tudo, constituindo-se, simultaneamente, a meta que deve ser vislumbrada e o sentido 
para o fato de existirmos, é um só: o amor. 
  
As imagens se sucediam, e foi incrível ver que Deus escolhera uma mulher para me 
amar, e para que eu a amasse. Em pouco tempo nos casamos e tivemos a mais íntima, 
difícil e maravilhosa oportunidade de aprender o verdadeiro significado do amor 
recíproco. Deus reuniu minha esposa a mim para que aprendêssemos a amar. Constatei 
isso em minha revisão de vida. 
Deus nos dá um ao outro para aprendermos a amar. Essa é nossa tarefa. (STORM, 2006, 
p. 44-45) 
 
 Ring (1996) compartilha o relato de um sobrevivente que será importante para a 
continuidade das análises. 
 
...Eu percebi que existem coisas que cada pessoa é mandada à terra para realizar e 
aprender. Por exemplo: compartilhar mais amor, para nos amarmos mais; descobri que a 
coisa mais importante é o amor e os relacionamentos humanos e não as coisas materiais; 
e perceber que tudo que você faz em sua vida é gravado, e mesmo que você não pense 
sobre alguma coisa ela sempre aparece depois. Por exemplo, você pode... estar parado 
no sinal, e está com pressa, e há uma moça na sua frente, quando a luz fica verde, ela 
não sai imediatamente, [ela] não nota o sinal, e você se irrita e começa a buzinar e dizer 
que se apresse. Essas são as pequenas coisas que são gravadas, que você não percebe no 
momento em que são realmente importantes. Uma das coisas que descobri é que é muito 
importante ser paciente com outros seres humanos, e perceber que você pode se 
encontrar naquela situação alguma vez. (RING, 1996, p. 76) 
 
 O excerto acima permite detalharmos ainda mais as considerações sobre este que 
é considerado, segundo os relatos dos sobreviventes, o maior aprendizado – a grande 
verdade – que as EQMs ajudam a disseminar. Quando se lê, na última frase, “é muito 
importante ser paciente com outros seres humanos, e perceber que você pode se 
encontrar naquela situação alguma vez”, afirma-se também que o amor deve ser sentido 
– buscado e exercitado – para consigo mesmo, na relação de si para consigo. A pessoa 
não seria capaz de amar a outrem se não amar, perdoar e aceitar a si mesma, conforme 
as passagens a seguir evidenciam. 
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Eu simplesmente sabia que Deus me amava, que Deus amava a criação, que Deus é 
amor. E essa experiência amorosa transformou totalmente minha vida de dentro para 
fora. Não importava o que acontecesse, eu sempre saberia que Deus me amava. 
(STORM, 2006, p. 37) 
 
Você está julgando a si mesmo. Todos os seus pecados foram perdoados, mas você é 
capaz de perdoar a si mesmo por não ter feito o que devia e por algumas pequenas 
safadezas que você tenha feito? Você pode perdoar a si mesmo? É esse o julgamento. 
(RING, 1996, p. 73) 
 
 Apesar de a salvação dever ser buscada na relação de cada sujeito consigo 
mesmo, o primeiro dos relatos acima evidencia outro elemento importante: todo sujeito, 
para ser salvo, precisa de ajuda – ninguém consegue se salvar sozinho. Eis, por 
conseguinte, a função transicional, de intermediário, exercida pelo pastor – neste caso, o 
“ser de luz”. 
 
Para nós, sob a influência do cristianismo, a salvação se inscreve em um 
sistema binário (situa-se entre a vida e a morte, entre a morte e a 
imortalidade, entre este mundo e o outro); a salvação nos faz passar de um ao 
outro (da vida à morte, da mortalidade à imortalidade, desde mundo ao outro; 
mas também do mal ao bem, da impureza à pureza). Para nós, além disso, a 
salvação está ligada à dramaticidade de um acontecimento que se situa na 
nossa história ou numa meta-história (a transgressão, a falta original, a queda, 
a conversão, a encarnação do Cristo. Por outro lado, a salvação, para nós, é 
uma operação que o sujeito deve realizar sobre si mesmo, mas que não pode 
levar a cabo sozinho, necessita da ajuda de outro. (CASTRO, 2009, p. 397) 
 
 Idêntico amor, que precisa ser exercitado e sentido por si mesmo para sermos 
salvos, para passarmos da vida à morte ou da mortalidade para a imortalidade, deve ser 
buscado em relação às outras pessoas e todas as demais coisas que existem. A vida, 
assim percebida, adquire um caráter de conexões: “A finalidade da salvação é não ter 
necessidade a não ser de si mesmo, ou seja, a ataraxia e a autarquia. Mas isso não 
significa que a salvação de si mesmo esteja desconectada da salvação dos outros” 
(CASTRO, 2009, p. 397).  
 
O Espírito de Deus nos fará completos. O Espírito Santo é a presença do Altíssimo em 
nossas vidas. O Espírito Santo conduz-nos à verdade e edifica a comunidade. O Espírito 
Santo tem estado com todas as pessoas em todos os tempos, mas nem sempre foi bem-
vindo ou ouvido por nós. Sua voz é reconhecível porque sempre nos fala de amor, 
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alegria, paz, esperança, paciência, sinceridade, autocontrole, verdade, generosidade – e 
de Deus. (STORM, 2006, p. 155) 
 
Em sentido idêntico ao que está sendo expresso, Moody Jr. (2013) menciona que 
existe enorme concordância em relação às “lições” dos encontros com a morte. Para o 
autor, todas as pessoas insistiriam sobre a importância de se cultivar um amor único e 
profundo pelos demais. Inclusive um homem, que se sentira completamente amado e 
aceito pelo “ser de luz”, relatara-lhe que a “questão” sobre a qual o “ser de luz” ficara 
insistindo durante todo o transcurso da recapitulação “era se ele era capaz de amar e 
aceitar os outros da mesma maneira” (MOODY JR., 2013, p. 55). Após isso, aprender a 
amar daquela forma se tornou a sua tarefa aqui na Terra. 
Em outro livro, Moody Jr. (1988) escreve que a questão com a qual todas as 
pessoas (adultos e crianças) se deparam durante uma EQM é: você aprendeu a amar? Ao 
retornarem das suas experiências, todos os sobreviventes afirmariam “que o amor é a 
coisa mais importante da vida [...] é a razão de estarmos aqui [...] a marca registrada da 
felicidade e da satisfação” (MOODY JR., 1988, p. 44). 
Por que o amor por todas as coisas seria tão importante, constituindo-se a razão 
ou o propósito da própria existência das pessoas? Aqui, há evidências que indicam que 
o amor por tudo, especialmente pelos seres vivos, faz-se relevante em função de outra 
verdade aprendida pelos sobreviventes: tudo no universo estaria interligado; todas as 
criaturas fariam parte do mesmo todo; o que afeta um, repercute no demais. Todas estas 
enunciações nos permitem conceber como a salvação do indivíduo contribui para a 
salvação dos outros. 
 
A primeira coisa que vi, quando acordei no hospital, foi uma flor, e dei um grito. 
Acredite se quiser, mas eu nunca, realmente, vira uma flor, até retornar da morte. Uma 
coisa importante que aprendi quando morri foi que somos todos parte de um universo 
vivo e maior. Se alguém pensa que pode ferir outra pessoa ou qualquer coisa viva sem 
ferir a si mesmo, está tristemente equivocado. Agora, eu olho para uma floresta, uma 
flor, um passador e digo: “Isto sou eu, uma parte de mim”. Nós estamos conectados 
com todas as coisas e, se conseguirmos fazer o amor passar por todas essas conexões, 
então seremos felizes. (MOODY JR., 1988, p. 45-46)  
  
O mundo físico de matéria e energia é a bela criação que Deus nos deu para nossa 
satisfação, cuidado e edificação. Temos abusado de nossas responsabilidades para com 
o planeta, e é hora de repensar nosso relacionamento com os recursos, plantas e animais 
que Deus criou do amor. (STORM, 2006, p. 155) 
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Há pessoas que retornariam das suas EQMs afirmando que a aquisição de 
conhecimentos seria outra finalidade das nossas existências. Algumas colocam no 
mesmo nível – lado-a-lado – a aprendizagem do amor e dos conhecimentos como os 
objetivos das nossas vidas. 
 
Ela [a luz] parecia também muito interessada nas coisas relacionadas com o saber. 
Indicava muitas coisas que tinham relação com aprender e disse mesmo que eu estava 
voltando para continuar a estudar, e disse que, mesmo quando nos encontrássemos de 
novo (porque a essa altura já tinha dito que eu ia voltar), haveria sempre a procura do 
conhecimento. Disse que era um processo contínuo, por isso acho que continua mesmo 
depois da morte. Acho que ela estava tentando me ensinar, enquanto a gente perpassava, 
recapitulava a minha vida. (MOODY JR., 2013, p. 43) 
 
 No entanto, afirmações como esta não são frequentes como aquelas que afirmam 
ser o amor a meta essencial da vida. Ademais, segundo as palavras de Moody Jr. (1988), 
os conhecimentos, diferentemente do amor, não se caracterizam como um fim em si 
memo. Eles seriam importantes quando contribuem para o desenvolvimento integral da 
pessoa, para torná-la mais consciente da interconexão entre todas as coisas, para que se 
compreenda o sentido da vida ou, resumidamente, para ampliar a capacidade de amar. 
 O desenvolvimento de uma intensa – inabalável – crença na existência de Deus 
parece ser outra aprendizagem realizada por todos os sobreviventes de EQMs. A 
experiência pela qual passaram proporcionaria um contato mais direto com a divindade. 
Ring (1996) afirma que para todas as pessoas que vivenciam o fenômeno a equação 
“Morte = Deus = Amor” é óbvia. 
 Aliás, a necessidade de uma crença é outra característica do poder pastoral: “[...] 
só se pode alcançar a salvação e submeter-se à lei com a condição de aceitar, de crer, de 
professar certa verdade” (FOUCAULT, 2008b, p. 221). Haverá, porém, maior ou mais 
importante verdade na qual se precise acreditar além daquela que propõe a existência do 
verdadeiro pastor? 
 
Sabia agora da existência de Deus, mas não como sabia enquanto encarnado, podia 
“experimentar” Deus, de uma forma mais clara, mais verdadeira; uma percepção de 
sabedoria que nunca havia tido e que de forma alguma poderia descrever, apenas sentir. 
(IANDOLI JR., 2007, p. 78) 
 
147 
 
[Agora] penso em Deus como uma imensa fonte de energia, como o núcleo de algo 
enorme e que somos todos apenas átomos separados deste núcleo. Acho que Deus está 
em cada um de nós; nós somos Deus... (RING, 1996, p. 150) 
 
Haveria algumas pessoas que identificariam Deus de uma forma diferente em 
relação à maneira como é apresentado no relato acima: como o “ser de luz” por 
exemplo. Em relação a isto, porém, não parece existir consenso, pois muitas outras 
identidades podem ser conferidas àquela figura. Todavia, todos os sobreviventes 
parecem concordar sobre a existência de apenas um Deus – o Deus único. 
 
Eu nunca fui uma pessoa muito religiosa. Poderia dizer que era quase agnóstica. [O que 
aconteceu depois?] Ah, não frequento a igreja – sou judia – no entanto, faço parte de um 
templo, o que não acontecia antes... Agora sou religiosa. Tenho fé na existência de um 
Deus. Eu sei que existe. Antes... não tinha certeza. (RING, 1996, p. 150) 
 
 Deus não seria punitivo, vingador, preocupado em conferir castigos às pessoas. 
Para ele e no universo, não existiriam nem mesmo pecados conforme propõem algumas 
religiões. 
 
E ele [o ser de luz] respondeu, “Não existem pecados. Não da maneira como que vocês 
pensam lá na terra. A única coisa que importa aqui é como você pensa”. (RING, 1996, 
p. 66) 
 
Em conformidade com os ensinamentos de quase todas as religiões, Deus seria a 
fonte de onde procedem todas as coisas. Ao ter criado tudo o que existe, as verdades 
universais seriam eternas. Ao ter criado todos os seres, criou-os para viverem o mesmo 
amor que emana.  
Eis, sinteticamente, aquilo que se pode escrever sobre as verdades transmitidas 
pelas EQMs, as quais os sobreviventes aprenderiam, passariam a divulgar e, 
especialmente, tentariam viver nas suas próprias existências. Contudo, ao concebermos 
estas verdades deste modo, isto é, como modificadoras de pessoas, adentramos o 
território dos modos de subjetivação ou das práticas de constituição dos sujeitos. 
 
Mas foi Foucault quem, de forma mais detalhada, trabalhou para demonstrar 
de que maneiras esse sujeito se institui. Suas pesquisas giraram em torno 
daquilo que ele mesmo denominou “os três modos de subjetivação que 
transformam os seres humanos em sujeitos”: a objetivação de um sujeito no 
campo dos saberes –que ele trabalhou no registro da arqueologia-, a 
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objetivação de um sujeito nas práticas do poder que divide e classifica –que 
ele trabalhou no registro da genealogia- e a subjetivação de um indivíduo que 
trabalha e pensa sobre si mesmo –que ele trabalhou no registro da ética. 
(VEIGA-NETO, 2007, p. 111) 
 
 Conforme descrito ao longo desta seção, naquilo que tange aos modos de 
subjetivação, as referências que concebem as EQMs como fenômenos espirituais fazem 
alusão especialmente a verdades que se precipitariam, incidiriam ou atingiriam de fora 
os sobreviventes para modificá-los. Tal perspectiva se coaduna com as proposições 
sobre o poder pastoral. “Essa técnica de direção, que vemos desenhar-se na pastoral 
hebraica, opera desde o exterior do indivíduo ou do coletivo que é conduzido; sua 
ênfase volta-se para aquele encarregado de dirigir e conduzir o povo para sua salvação” 
(MARÍN-DÍAZ, 2012, p. 163). Mas esta perspectiva é especialmente peculiar à própria 
definição de experiência e de sujeito da experiência. 
 
O sujeito da experiência é um sujeito “ex-posto”. Do ponto de vista da 
experiência, o importante não é nem a posição (nossa maneira de pormos), 
nem a “o-posição” (nossa maneira de opormos), nem a “imposição” (nossa 
maneira de impormos), nem a “proposição” (nossa maneira de propormos), 
mas a “exposição”, nossa maneira de “ex-pormos”, com tudo o que isso tem 
de vulnerabilidade e de risco. Por isso é incapaz de experiência aquele que se 
põe, ou se opõe, ou se impõe, ou se propõe, mas não se “ex-põe”. É incapaz 
de experiência aquele a quem nada lhe passa, a quem nada lhe acontece, a 
quem nada lhe sucede, a quem nada o toca, nada lhe chega, nada o afeta, a 
quem nada o ameaça, a quem nada ocorre. (LARROSA, 2002, p. 24-25) 
 
Isto não significa que as referências analisadas para a elaboração desta Tese não 
nos permitam cogitar sobre outros modos de subjetivação. Elas permitem. Todavia, 
sobretudo as enunciações que nós poderíamos classificar no domínio da ética parecem 
ser uma consequência – um desdobramento – das verdades que objetivam os 
sobreviventes de fora, arrancando-lhes das suas posições anteriores. Vejamos o exemplo 
abaixo: 
 
Deus não espera que ninguém – inclusive eu – se torne perfeito instantaneamente. Só 
nos pede que tentemos. [...] O melhor caminho para o crescimento espiritual é no 
serviço aos outros. Encontraremos propósito e desenvolvimento ao nos relacionarmos 
com outras pessoas. (STORM, 2006, p. 143) 
  
 O excerto acima sugere que podemos modificar a forma de nos relacionarmos 
conosco servindo ao próximo. Portanto, ilustra um processo de subjetivação que poderia 
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ser inserido no registro da ética. No entanto, ao analisarmos o contexto desta enunciação 
percebemos que ela é produto ou expressão de alguém – um sujeito – cujo modo de ser 
foi previamente transformado por uma verdade que lhe atingiu desde o exterior. Assim, 
quanto mais esse sujeito é transformado pela verdade, mais cultiva o desejo de se 
modificar para cada vez mais professar aquela mesma verdade. 
 Deleuze (2005) nos ajuda a compreender este processo. Ao discorrer que a 
subjetivação se faz por dobras, menciona que estas são em número de quatro. “A 
terceira dobra é a do saber, ou a dobra da verdade, por constituir uma ligação do que é 
verdadeiro com o nosso ser, e do nosso ser com a verdade, que servirá de condição 
formal para todo saber, para todo conhecimento” (DELEUZE, 2005, p. 111-112). Este 
autor ainda nos apresenta a metáfora do dentro como operação de fora, do dentro que é 
apenas uma prega – ou uma dobra – do fora, fazendo-nos vislumbrar ainda mais 
facilmente o modo de subjetivação desencadeado pelas verdades que descrevi nesta 
seção. 
 
 
3.4 MODIFICANDO VIDAS: O PODER TRANSFORMADOR DAS 
EXPERIÊNCIAS DE QUASE-MORTE 
 
 Na seção recentemente finalizada, objetivei descrever as verdades transmitidas 
durante as EQMs que, segundo o meu entendimento, seriam responsáveis por acarretar 
as transformações nas vidas daqueles que passam por tais experiências. Assim procedi 
porque, desde a descrição proposta por Foucault (2010a), destaca-se evidente que a 
transmissão das verdades nas intervenções psicagógicas possui um objetivo primordial: 
modificar a maneira de ser daquele a quem o mestre se dirige. 
Deste modo, para que eu possa caracterizar as EQMs como intervenções 
psicagógicas, resta ainda descrever o conjunto de transformações que afetariam os 
sobreviventes daquelas experiências. Eis, portanto, o objetivo que vislumbrarei nesta 
seção. Antecipo que se atribui às EQMs a capacidade de promover  nos sobreviventes 
modificações de diferentes ordens: mudanças de valores, nas personalidades, 
desenvolvimento de habilidades psíquicas e, até mesmo, modificações coletivas, que 
afetariam outros seres humanos, os quais não teriam vivenciado o fenômeno. Além 
disto, segundo será possível observar, todas as modificações que serão relatadas 
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estabelecem relações com as verdades produzidas, transmitidas e aprendidas durante as 
experiências. 
No entanto, antes de relacionar mais detalhadamente as modificações que as 
EQMs teriam a capacidade de promover nas pessoas que as experimentam, julgo 
pertinente iniciar esta seção com uma observação que permitirá evidenciar ainda mais a 
maneira como os discursos sobre tais fenômenos mobilizam relações de poder. Ou seja, 
no parágrafo anterior, escrevi que se atribui às EQMs a capacidade de promover 
modificações nos sobreviventes. Mas a expressão “capacidade” remete também à 
possibilidade e à probabilidade de que algo aconteça ou não. Isto é, entende-se que nas 
EQMs o sobrevivente dispõe de liberdade para se modificar ou não. A garantia desta 
liberdade àquele que é dirigido em uma relação se configura um dos traços mais 
peculiares do poder. 
 
O poder só se exerce sobre "sujeitos livres", enquanto "livres" - entendendo-
se por isso sujeitos individuais ou coletivos que têm diante de si um campo 
de possibilidade onde diversas condutas, diversas reações e diversos modos 
de comportamento podem acontecer. (FOUCAULT, 1995, p. 244) 
 
E ao descrever o elenco das possíveis condutas que os sobreviventes poderiam 
vir a adotar após as suas experiências, destaco o caráter histórico – temporal, próprio de 
uma época – dos discursos que estou analisando e das posições de sujeito que esses 
discursos ajudam a disseminar. Castro (2009), ao analisar a obra da Foucault, relembra 
que, para este, o sujeito não é uma substância ou uma essência, mas uma forma, e, 
exatamente por isto, não é jamais idêntico a si mesmo: “Com efeito, o problema do 
sujeito é, para Foucault, o problema da história da forma-sujeito” (CASTRO, 2009, p. 
407), 
Quais seriam as formas de sujeito que os discursos sobre as EQMs, neste 
momento histórico, estariam intentando produzir? Para começar a percorrer este 
caminho, registro que em A Luz do Além, Moody dedicou um capítulo inteiro (o 
capítulo 2 – Vidas modificadas: o poder transformador das experiências de quase-
morte) a descrever as mudanças que identificara nas vidas daqueles que teriam passado 
pela experiência de quase morrer. 
 Conforme Moody Jr. (1988), as EQMs seriam um instrumento tão poderoso de 
mudança que inúmeras pessoas precisariam passar por terapias psicológicas para 
conseguirem organizar as suas vidas após a experiência. Ainda que as mudanças 
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suscitadas pelas experiências sejam quase sempre de ordem positiva, o autor sugere que 
mesmo transformações para melhor podem ser de difícil elaboração. Escreve que para 
muitos se constitui um sofrimento emocional bastante intenso a obrigação de viver neste 
mundo após terem estado em contato com outro melhor. Diante destes elementos, 
menciona que toda a sua prática profissional psiquiátrica estaria dedicada aos pacientes 
que passaram por uma EQM. 
 Neste instante, destaco aquilo que entendo ser uma peculiaridade da organização 
do poder pastoral assim como ele se apresenta nos discursos sobre as EQMs. Isto é, 
mencionei anteriormente que o “ser de luz” – um ser espiritual, de outro mundo – 
assumiria a posição do pastor que reconduz as suas ovelhas para o seu rebanho. 
Todavia, o parágrafo anterior me faz cogitar sobre uma função de pastorado exercida 
em conjunto por aquele ser espiritual (talvez, o pastor principal, que dirige, por 
exemplo, a recapitulação da existência) e os profissionais da saúde (sobretudo aqueles 
que lidam com o psi, os psicólogos e os psiquiatras) na condição de pastores assistentes 
ou auxiliares. Conforme Foucault (1995, p. 237), o pastorado é uma forma de exercício 
do poder que “não pode ser exercida sem o conhecimento da mente das pessoas, sem explorar 
suas almas, sem fazer-lhes revelar os seus segredos mais íntimos. Implica um saber da 
consciência e a capacidade de dirigi-la”. Desta forma, diferentemente daquilo que ele 
mesmo escrevera (FOUCAULT, 2010b; 1995), não teríamos mais aqui um pastorado 
religioso e outro laico. Estaríamos presenciando um processo de constituição de um 
pastorado que se propõe a ser universal, isto é, salvar as suas ovelhas neste e no outro 
mundo. Aliás, esta hipótese, aparentemente, é reforçada pelos argumentos expostos na 
seção anterior segundo os quais o amor seria percebido como condição para a salvação 
na vida atual – biológica – e na vida futura – espiritual.  
 Mas quais transformações seriam suscitadas – desencadeadas, promovidas – por 
uma EQM? Moody Jr. (1988) escreve que identificou um total de oito transformações 
que estariam presentes em absolutamente todas as pessoas com quem conversara e que 
haviam vivenciado uma EQM. Alusões a estas transformações estão presentes também 
nas demais referências analisadas para a elaboração desta Tese. Deste modo, ao passar a 
apresentá-las, tomarei como referência principal o trabalho do referido autor. As suas 
proposições, acrescentarei comentários, relatos ou excertos das demais fontes. 
 
Sem medo de morrer 
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 Após uma EQM, as pessoas não sentiriam mais medo da morte. Conforme 
mencionado anteriormente, esta afirmação não significaria que teriam superado o receio 
do sofrimento que acompanharia o processo de morrer, a possível preocupação com a 
falta que fariam para os seus entes queridos, como filhos pequenos, ou mesmo que 
passem a cultivar o desejo pela morte. Perder o medo da morte equivaleria a não mais 
recearem “a obliteração da consciência ou de si mesmos” (MOODY JR., 1988, p. 42) 
que frequentemente está associada à noção da vida biológica. Uma EQM tornaria a vida 
mais rica e mais plena de sentido. 
 Leiamos, abaixo, o relato referido a um sobrevivente de EQM. 
 
Durante cinquenta e seis anos da minha vida, eu vivi em constante temor diante da ideia 
da morte. Minha perspectiva era de evitá-la, a todo custo, pois me parecia uma coisa 
terrível. Depois da minha experiência, dei-me conta de que, ao viver temendo a morte, 
eu estava bloqueando a minha compreensão da vida. (MOODY JR. 1988, p. 42-43) 
 
 Diversos relatos sugerem que a superação do medo da morte estaria relacionada 
com a convicção que os sobreviventes desenvolvem de que este evento, entendido como 
obliteração da consciência, não existe. A vida da alma – e, portanto, da pessoa – seria 
eterna, continuaria em outro lugar, em forma diferente, a qual prescindiria do corpo 
físico. Na atualidade, segundo mencionado anteriormente, este argumento seria 
sugerido, inclusive, por pesquisadores que se dedicam a estudar as EQMs. 
 
Apesar da pesquisa não mostrar uma resposta convincente, segundo ele, 'estudos desse 
tipo devem ser considerados um avanço diante das experiências anteriores que visavam 
explicar o fenômeno'. Para French, 'a natureza das relações entre a mente-cérebro e a 
possibilidade de vida após a morte são algumas das questões mais profundas sobre o 
lugar do homem no Universo'. [...] Colega de Mello na Unifesp, Cícero Galli Coimbra, 
por exemplo, afirma que o fenômeno das visões de quase-morte não pode ser explicado 
pelos conhecimentos atuais de neurofisiologia. 'Se o resultado do eletroencefalograma 
for nulo, teoricamente não há neurônios se comunicando, disse Coimbra. 'O fenômeno 
sugere que existe alguma espécie de estrutura de natureza desconhecida da física. 
Talvez o cérebro tenha uma forma de projetar a consciência. Isso pode ser o que se 
chama de alma ou espírito.' (GALILEU, 2018) 
 
Em função da crença que desenvolveram na continuidade da vida, muitos 
sobreviventes relatam até mesmo sentimentos positivos em relação à morte. Leiamos os 
excertos que seguem. 
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Depois da minha experiência de quase-morte em Paris, eu me vi no limbo. Estava 
obcecado em retornar ao céu. A beleza, a maravilha, a alegria e o amor do céu eram o 
desejo de meu coração; era intensa a sensação de saudade do lar. Perguntei a mim 
mesmo: 
- Por que tenho de viver neste mundo, quando a única coisa que quero é ir para casa? 
(STORM, 2006, p. 127) 
 
Quando eu era garoto, tinha um medo terrível de morrer. Costumava acordar de noite 
chorando e tendo acessos. Minha mãe e meu pai corriam para o quarto para saber o que 
tinha acontecido. E eu dizia que não queria morrer, mas que sabia que tinha de morrer, e 
perguntava se eles podiam impedir isso. Minha mãe conversava comigo e me dizia: 
'Não, é assim que as coisas estão dispostas, e todos temos de enfrentá-las'. Dizia que 
todos temos de encarar isso sozinhos e que quando o momento chegar vamos nos sair 
bem. E, anos depois de minha mãe morrer, eu conversava sobre a morte com minha 
mulher. Ainda a temia. Não queria que ela viesse.  
"Mas, depois dessa experiência, não temo mais a morte. Desapareceram aqueles 
sentimentos. Já não me sinto mal em enterros. Como que me alegro com eles, porque 
sei pelo que passam as pessoas mortas. (MOODY JR., 2013, p. 56-57) 
 
A vida é como um encarceramento. Neste estado, não podemos mesmo compreender o 
quanto os corpos são uma prisão. A morte é uma libertação tal... como uma fuga da 
prisão. Não posso pensar em uma comparação melhor. (MOODY JR., 2013, p. 58) 
 
 Outro elemento que diminuiria ou poderia ser completamente eliminado é o 
receio da punição no inferno por possíveis atos maus praticados durante a vida. No 
transcurso da recapitulação das suas existências, as pessoas perceberiam que o “ser de 
luz” gosta e se importa com elas, e que a finalidade daquele momento não seria julgá-
las, mas estimular o seu crescimento – a sua transformação – para melhor. Tais 
constatações estimulariam as pessoas, depois das EQMs, a se concentrarem no 
autoaperfeiçoamento – e não mais em atitudes defensivas decorrentes do medo de 
punições. 
 As referências consultadas ainda permitem a conclusão de que não seria o “ser 
de luz” quem diria às pessoas que elas precisam se modificar. A conclusão de Moody 
Jr., por exemplo, após o estudo de centenas de casos, é que a modificação voluntária 
daqueles que passaram pela experiência decorreria do fato de terem estado “na presença 
de um modelo superior de bondade, o que faz com que desejem alterar, radicalmente, o 
seu comportamento” (MOODY JR., 1988, p. 43). 
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 Amparado pelo parágrafo anterior, destaco a presença de mais um tema que 
caracteriza as relações pastorais: “entre cada ovelha e seu pastor, o cristianismo concebe 
uma troca e uma circulação complexas de pecados e méritos. O pecado da ovelha é 
também imputável ao pastor” (FOUCAULT, 2010b, p. 367). No caso das EQMs, o 
mérito do “ser de luz” e as suas conquistas agem como catalisadores do processo de 
transformação dos sobreviventes. Com isto, explicita-se também a questão da força, da 
intensidade dos vínculos morais que se estabelecem nas relações de pastorado, as quais 
objetivam influenciar as ínfimas condutas daqueles que são dirigidos. Por fim, a 
modificação do sobrevivente após ter tido contato com a superioridade do “ser de luz” 
nos permite ainda equiparar o modo de dominação que seria exercido durante as EQMs 
e o domínio que Sócrates exercia sobre os seus pretendentes: em ambos os casos, é a 
qualificação do mestre, a soberania sobre si mesmo e o amor que projeta que induzem 
as transformações em outrem. 
 
Sentindo a importância do amor 
 
 De forma consentânea com as teorizações sobre a psicagogia, as quais 
consideram o amor a grande síntese – sentido e finalidade – da vida, ao retornarem de 
uma EQM, quase todas as pessoas afirmariam que aquele sentimento “é a coisa mais 
importante da vida. Muitas dizem que é razão de estarmos aqui” (MOODY JR., 1988, p. 
43). Segundo outras, as palavras felicidade e satisfação seriam sinônimas de amar. 
Amparado por Foucault (2010b; 1995), Castro (2009) e Marín-Díaz (2012), entendo que 
o amor, nesta forma da pastorado que estou analisando, é o elemento que determinaria a 
salvação do sobrevivente – seria o campo, o pasto, onde todas as ovelhas deveriam 
chegar. 
 Tal revelação, percebida durante uma EQM, modificaria completamente a escala 
de valores das pessoas. Quem vivencia a experiência teria a tendência de se tornar mais 
tolerante por compreender que cada indivíduo, apesar dos seus possíveis defeitos, é 
digno de ser amado. Além disto, a conquista de riquezas materiais deixaria de se 
caracterizar como o propósito fundamental da vida. Assim, ao lermos o excerto abaixo, 
lembremos que a condução das almas que se realiza nas relações pastorais pressupõe a 
intervenção na condução cotidiana, no modo como o conduzido organiza a sua vida, 
gere os seus bens, as suas riquezas e todas as demais coisas. No caso específico das 
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EQMs, o “ser de luz” não acompanha diariamente este processo, mas a sua ação 
repercute sobre as mesmas. 
 
[...] o Dr. Vicenso não era mais a mesma pessoa, melhorou muito, ficou mais carinhoso 
atencioso, sereno, passou a transmitir uma tranqüilidade que parecia emanar de um 
conhecimento profundo da vida e de todos os seus segredos, todavia, revestido de uma 
humildade natural. 
Voltou-se para a espiritualidade, modificou a maneira de tratar seus pacientes, não se 
importava mais com títulos acadêmicos, tampouco com “reputação” profissional, já que 
se sentia completo, harmonizado, feliz. 
Reorganizou seus horários, passou a disponibilizar mais tempo para sua família e para a 
prática da caridade, prestando serviço médico gratuito, orientando pessoas em 
dificuldades. (IANDOLI JR., 2007, p. 80) 
 
 Como definir o amor ao qual as pessoas que teriam passado por uma EQM se 
referem? Para responder a esta questão, voltarei a Reflexões sobre vida depois da vida, 
obra publicada por Moody Jr.. Nela, o autor menciona que a palavra “amor” é ambígua. 
Para ilustrar a sua afirmação, cita que as expressões gregas philos, eros e agape, apesar 
de expressarem conceitos bastante distintos, poderiam ser traduzidas como “amor”. 
Todavia, ao analisar os discursos dos seus respondentes, entende que o amor ao qual 
elas aludiriam estabeleceria maior identificação com o conceito de agape. Este poderia 
ser definido como um “amor transbordante, espontâneo, sem motivação, que é dedicado 
aos outros a despeito de seus defeitos” (MOODY JR., 1977, p. 110). 
 Ao mencionar o processo de comunicação que um dos seus entrevistados, que 
sofrera um grave acidente de carro, teria estabelecido com o “ser de luz” que conduziu a 
sua EQM, Moody Jr. (1977) escreve: 
 
Ora, ele [o ser de luz] me perguntou a respeito do amor. Até que ponto aprendi a amar?  
O sentido da pergunta foi óbvio para mim na ocasião, mas agora é muito difícil de 
explicar. Ele queria que eu entendesse que se tratava da espécie de amor que nada tem a 
ver com depreciar as pessoas. Seria eu capaz de amar outras pessoas, mesmo quando as 
conhecesse realmente bem, tendo conhecimento de seus defeitos? Foi isso que ele me 
perguntou. (MOODY JR., 1977, p. 110-111) 
 
 Outra sobrevivente, que sofrera uma parada cardíaca durante uma cirurgia, aos 
trintas anos, teria relatado ao autor: 
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Ele [o ser de luz] me mostrou tudo o que eu tinha feito e depois perguntou se estava 
satisfeita com minha vida... Ele estava interessado no amor. Tudo era o amor. E ele se 
referia à espécie de amor que me faz desejar que o próximo seja alimentado e vestido, 
que me faz desejar auxiliá-lo caso ele não o seja. (MOODY JR., 1977, p. 111). 
 
 Moody Jr. (1977) conclui as suas reflexões sobre o amor afirmando ser bastante 
evidente que nestes dois processos de revisão de vida o amor foi a meta mais enfatizada. 
Penso, ainda, que podemos aproveitar especialmente o último excerto para estabelecer 
uma aproximação desta forma de amor enunciada pelas referências que discorrem sobre 
as EQMs e aquela peculiar às intervenções psicagógicas e à doutrina socrático-
platônica: em todos os casos, as enunciações parecem se referir a um amor que não 
vislumbra o prazer do mestre, mas que faz com que ele se esqueça de si mesmo para 
salvar a outrem – o que engloba alimentar, vestir, cuidar, conduzir à verdade etc.. 
 
Uma sensação de união com todas as coisas 
 
 Tudo no universo está interligado: apesar da dificuldade para exprimir esta 
noção, a maioria dos sobreviventes de EQMs adquiriria maior respeito pela natureza e 
pelas coisas que os cercam. A Revista Superinteressante (2005) sugere que uma EQM 
poderia promover o desaparecimento do ego conduzindo as pessoas a perceberem tudo e 
todos como sendo “uma só coisa”. Idêntico pensamento é expresso por Moody Jr. no 
relato abaixo. 
 
Uma coisa importante que aprendi quando morri foi que somos todos parte de um 
universo vivo e maior. Se alguém pensa que pode ferir outra pessoa ou qualquer coisa 
viva sem ferir a si mesmo, está tristemente equivocado. Agora, eu olho para uma 
floresta, uma flor ou um pássaro e digo: “Isto sou eu, uma parte de mim”. Nós estamos 
conectados com todas as coisas e, se conseguirmos fazer o amor passar por todas essas 
conexões, então seremos felizes. (MOODY JR., 1988, p. 45-46) 
 
 Conforme expresso anteriormente, esta percepção de união com todas as coisas 
justificaria a necessidade do amor assim como descrito no item precedente. Ao pensar 
sobre o pastorado, cogito que esta sensação de união com todas as coisas poderia 
justificar também as relações de reciprocidade que se estabelecem nesta forma de 
exercício do poder. Tais relações de reciprocidade levam o pastor a buscar assegurar a 
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salvação de todas as ovelhas, pois, se tudo está interligado, “Nenhuma ovelha é 
indiferente” (FOUCAULT, 2008b, p. 223). 
 
Valorização do conhecimento 
 
 As pessoas que vivenciariam uma EQM adquiririam novo respeito pelos 
conhecimentos. Tal conduta resultaria da recapitulação das suas vidas, quando o “ser de 
luz” lhes afirmaria que a aprendizagem não finda com a morte e que o conhecimento 
adquirido se leva consigo. Haveria indivíduos, conforme já exposto, que mencionariam 
a existência de um setor dedicado exclusivamente à busca de conhecimentos. Uma 
mulher haveria descrito uma imensa biblioteca, onde as pessoas debateriam 
profundamente sobre o mundo em que vivem. Um homem teria feito alusão a um estado 
de consciência, quando tudo o que se deseja saber está disponível: bastaria pensar 
naquilo que se deseja aprender e o conhecimento estaria lá, disponível, vindo “em ondas 
de pensamento” (MOODY JR., 1988, p. 46). A Revista Superinteressante (2005) 
menciona a existência de uma esfera que reuniria “todo o conhecimento do Universo”. 
Storm (2006) relata ter tido a oportunidade de fazer para Jesus e os anjos que assistiram 
a sua EQM todas as perguntas que pôde pensar “e eles responderam cada uma delas” (p. 
87). 
 A ampliação das possibilidades de conhecer a que as pessoas ficariam expostas 
durante uma EQM produziria o efeito de torná-las sedentas de conhecimentos após o 
retorno aos seus corpos. Qual seria, porém, o tipo de conhecimento a que aspirariam? 
Mais uma vez, para responder a esta pergunta, citarei o livro a Reflexões sobre vida 
depois da vida. 
 Segundo Moody Jr. (1977), assim como a palavra “amor”, a expressão 
“conhecimento” é ambígua. As palavras gregas episteme e techne poderiam ser 
traduzidas como “conhecimento”. A expressão techne, da qual decorreriam as noções de 
tecnologia e técnica, faria referência ao conhecimento aplicado. Episteme estaria ligado 
aos conhecimentos concretos e teóricos. Diante disto, o autor supõe que os seus 
respondentes buscariam, com mais intensidade, os conhecimentos relacionados à 
episteme. “Nenhum deles, por exemplo, retorna com um apaixonado desejo de aprender 
a andar de bicicleta, a despeito de podermos dizer que se ‘sabe’ andar de bicicleta” 
(MOODY JR., 1977, p. 110). 
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 Um homem que sofrera um acidente de carro relatou a Moody Jr.: 
 
O conhecimento que adquiri: isso também foi mencionado... Que tipo de conhecimento? 
Bem, é difícil dizer, entende? Mas o conhecimento de coisas básicas, das causas das 
coisas, os princípios universais básicos... das coisas que mantêm o universo coeso... 
Disseram-me que isso seria importante lá, também... (MOODY JR., 1977, p. 110) 
 
 Uma mulher expressou: 
 
O tipo de conhecimento em questão era mais profundo, assim como se se relacionasse 
com a alma... Sabedoria, diria eu. (MOODY JR., 1977, p. 110) 
 
 Fundamental frisar que apesar dos conhecimentos serem considerados, após o 
amor, as coisas mais importantes da vida, pois também poderão ser levados para vida 
espiritual, eles não são referidos como um fim em si mesmo. Os conhecimentos seriam 
relevantes quando contribuem “para a totalidade da pessoa” (MOODY JR., 1988, p. 47), 
evidenciando a interconexão entre todas as coisas e tornando a pessoa mais completa. 
 Esta valorização do conhecimento, que decorreria da afirmação do “ser de luz” 
de que as aprendizagens não findam com a morte, expõe mais um traço do poder 
pastoral: a questão da obediência. “No cristianismo, o laço com o pastor é um laço 
individual, um laço de submissão pessoal. Sua vontade é realizada não porque ela é 
conforme à lei, mas, principalmente, porque tal é sua vontade” (FOUCAULT, 2010b, p. 
367). No caso específico que estou analisando, os vínculos entre o “ser de luz” e o 
sobrevivente adquirem uma intensidade tal que não haveria nem mesmo a necessidade 
do primeiro expor a sua vontade para ser obedecido. Basta-lhe realizar um 
esclarecimento para ser seguido. 
 
Uma nova sensação de controle 
 
 As pessoas que passaram por um EQM tenderiam a se tornar mais responsáveis 
pelos rumos das suas vidas, assumindo, especialmente, maior compromisso com as 
consequências das suas ações. Este fato decorreria da experiência da recapitulação, 
quando a pessoa assistiria as cenas da sua existência como se fosse uma terceira pessoa. 
O processo aconteceria como a projeção de um filme numa tela, com o detalhe de que 
se poderia experimentar novamente as emoções sentidas em cada situação e, 
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frequentemente, sentir como as demais pessoas perceberam aqueles fatos. Aqui, mais 
uma vez, fenômenos aparentemente desconexos se revelariam interligados. Os “erros” e 
os “acertos” seriam mais bem constatados. A oportunidade, em síntese, proporcionaria o 
ensinamento fundamental de que as próprias pessoas seriam as agentes e as receptoras 
das suas respectivas ações. 
 
A coisa mais importante que aprendi com esta experiência foi que sou responsável por 
tudo que faço. [...] também pude ver que a responsabilidade não é, de modo algum, uma 
coisa ruim, que não adianta ficarmos nos justificando ou atribuindo nossos fracassos aos 
outros. [...] As coisas que fazermos às outras pessoas, quando agimos de modo odioso! 
Mas é maravilhoso saber que estamos destinados a não permanecer inconscientes disto. 
Se alguém não acreditar no que estou dizendo, tudo bem, nós então nos encontraremos 
no além, onde teremos a oportunidade de discutir o assunto. 
Tudo que a pessoa fez na vida aparece lá [na recapitulação], para ela poder avaliar, e, 
por mais desagradável que isto às vezes seja, faz-nos muito bem ver tudo exposto lá. 
Você pode levar a vida na brincadeira, criando desculpas para si mesmo ou mascarando 
tudo, mas ainda assim, pode continuar sentindo-se infeliz, se quiser, por fazer todo este 
mascaramento. Mas, quando eu estava lá, fazendo recapitulação, não havia nenhum 
mascaramento. Eu estava no lugar das pessoas a quem feri, das pessoas a quem ajudei a 
se sentirem melhor, eu era elas. Gostaria de encontrar um modo de dizer a todos como é 
bom saber que se é responsável e como é bom ter uma experiência com esta, onde é 
impossível deixar de perceber isto. 
É a sensação mais libertadora do mundo. É um verdadeiro desafio, a cada dia da minha 
vida, saber que, quando morrer, irei testemunhar todas as minhas ações novamente; só 
que, desta vez, sentindo os efeitos que elas tiveram sobre os outros. Isto, certamente, me 
faz parar e pensar. É uma sensação que não dá medo, mas sim prazer. (MOODY JR., 
1988, p. 49-50) 
 
 Naquilo que concerne ao tema do pastorado, esta modificação dos sobreviventes 
– de se tornarem mais responsáveis pelas suas vidas –, conforme a própria expressão 
designa, permite-me discorrer sobre os temas da responsabilidade e da obediência. 
Diferentemente, porém, da acepção cristã, na qual as pessoas obedeceriam ao pastor 
pela simples expressão da sua vontade, aqui, aparentemente, estamos nos deparando 
com uma forma de obediência próxima ao pensamento grego antigo: obedece-se porque 
se foi persuadido racionalmente; obedece-se para se alcançar um fim específico. Neste 
caso, assume-se maior responsabilidade pela própria existência porque tal procedimento 
liberta; configura-se um meio para se atingir o fim, a salvação. 
 
Um sentido de urgência 
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 A nossa vida é frágil e breve. Assim mesmo, enormes potenciais de destruição 
estão em mãos humanas. Esta constatação tenderia a despertar nas pessoas que passam 
por uma EQM o pensamento de que a vida é preciosa, deve ser vivida em plenitude e 
que são as pequenas coisas, muitas vezes feitas sem se refletir, que ganham relevância 
no momento da recapitulação. Um “ser de luz” indagara um sobrevivente de EQM: 
“Que havia em seu coração, enquanto isto acontecia?”. Segundo Moody Jr. (1988), o 
propósito do ser era evidenciar que os atos de bondade, por mais simples que sejam, 
seriam os mais importantes, porque seriam os mais sinceros.  
Estas transformações que afetariam as pessoas que passam por uma EQM, mais 
uma vez, explicitam, em consonância com as proposições sobre o pastorado, a maneira 
como se descreve o “ser de luz” como alguém – um pastor – que conhece a mente de 
cada uma das suas ovelhas de um modo minucioso, detalhado e íntimo.  
 
Deus conhece cada ato, cada pensamento, cada motivação que temos. Se amamos a 
Deus, amamos aquele que Ele nos enviou, amamos nosso semelhante e amamos a nós 
mesmos, somos atraídos rumo a Deus. Mas se não devotamos amor a Deus, a seu Filho, 
a nosso semelhante e a nós mesmos, somos repelidos pelo amor de Deus. Não existe 
meio-termo. Cada pessoa sabe, em seu íntimo, se tem ou não vivido amorosamente. 
(STORM, 2006, p. 61) 
 
Ao desdobrar reflexões sobre o excerto acima, Storm (2006) escreve que, 
frequentemente, julgamos as pessoas pelos seus atos. Deus – o grande pastor – conhece-
nos pelas nossas intenções. 
 
O lado espiritual mais desenvolvido 
 
 As EQMs tenderiam a estimular a curiosidade pelas coisas espirituais, levando 
grande número de pessoas a estudar e aceitar as proposições de eminentes religiosos. 
 
Nunca fui de ler a muito a Bíblia. Até pouco tempo atrás, eu costumava ficar 
entediada... se eu tentasse lê-la, as escrituras não tinham nenhum significado pessoal 
para mim... [mas] uma das pessoas que você estudou em seu livro [Life at Death] disse 
uma coisa linda... ela disse que não precisava mais do ritual e dos paramentos da 
religião; já não eram mais necessários. Eu sempre me senti assim, mais ainda depois da 
minha experiência. (RING, 1996, p. 149) 
 
Pergunta: Qual é a melhor religião? 
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Eu esperava que me respondessem com algo como Metodista ou Presbiteriana ou 
Católica, ou alguma outra denominação. 
Responderam: 
- A religião que o traz para mais perto de Deus. (STORM, 2006, p. 83) 
 
Conforme os excertos evidenciam, os sobreviventes também tenderiam a 
abandonar as posições dogmáticas e os rituais das doutrinas religiosas. 
 
O retorno ao mundo “real” 
 
 A readaptação ao nosso mundo é descrita como sendo bastante difícil àqueles 
que experimentaram o “paraíso espiritual”. Moody Jr. (1988) menciona que, assim 
como pessoas que vivenciam outras experiências espirituais, quem passa por uma EQM 
costuma ter dificuldade para integrá-la a sua vida de antes. Além das dificuldades dos 
sobreviventes, as outras pessoas, de modo geral, recusariam ouvir com simpatia os seus 
relatos por considerarem que estão loucos. Nesse contexto, receberiam pouco apoio dos 
seus familiares e a tensão nas famílias tenderia a crescer. Isso seria bastante embaraçoso 
para as pessoas com quem os sobreviventes são casados. Estes, com alguma frequência, 
considerar-se-iam casados com outras pessoas. 
 Algo, porém, muito especial teria acontecido para quem vivenciou a experiência. 
Uma coisa que mudou a sua vida. Algo de que têm saudade quando retornam para este 
mundo. 
 
 Além das oito transformações relatadas acima que afetariam todas as pessoas 
que passaram por uma EQM, no livro de Moody Jr. (1988) é possível identificar outros 
possíveis efeitos que incidiriam sobre os sobreviventes. O autor escreve que crianças 
que vivenciaram a experiência a incorporam a sua personalidade, modificando-a. 
Distintamente dos seus pares, tais crianças não temeriam a morte e apresentariam “um 
ar de quem viu a nossa próxima existência” (MOODY JR., 1988, p. 59).  
Para ilustrar os possíveis efeitos das EQMs em crianças, transcrevo, a seguir, 
breve trecho de um diálogo que Moody Jr. (1988, p. 63) refere ter estabelecido com um 
menino que passara por uma experiência completa quando tinha 11 anos após ser 
atropelado por um carro enquanto andava de bicicleta. 
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Moody: Jason, que você fez com tudo isso? Quero dizer, isso aconteceu com você há 
três anos. A experiência modificou-o de alguma forma? Que acha que ela significa? 
Jason: Bem, eu pensei um bocado sobre isso. Para mim, eu morri. Vi o lugar para onde 
vamos, quando morremos. Não tenho medo de morrer. O que aprendi lá é que a coisa 
mais importante enquanto se está vivo é o amor. 
No ano passado, um garoto da minha turma morreu. Ele teve leucemia. Ninguém queria 
falar sobre o assunto, mas eu disse que Don está bem onde está, que a morte não é uma 
coisa definitiva. Foi então que contei a eles sobre quando eu morri, e minha professora 
ficou sabendo. 
 
 Moody Jr. (1988) escreve que os casos de EQMs em crianças se configurariam 
outras evidências ou indícios dos efeitos positivos destes fenômenos porque estaríamos 
diante de seres ainda não condicionados culturalmente pela sociedade. A experiência 
não despertaria temor, mas um vínculo especial com o episódio. A “saudade da linda 
luz”, como uma criança teria lhe relatado, transformaria aquela parcela da população em 
pessoas melhores, na medida em que vão crescendo. O conhecimento especial que 
adquirem seria o promotor das mudanças. 
Outro ponto importante a ser destacado são as referências que Moody Jr. (1988) 
realiza em relação aos efeitos transformadores das EQMs sobre a população crente e 
cética. Segundo o autor, embora muitos pesquisadores mencionem que as EQMs sejam 
causadas pela crença em Deus e na vida depois da morte, as evidências estatísticas não 
corroborariam o argumento. Inclusive as pessoas que antes da experiência não se 
caracterizavam como religiosas, após o fenômeno, passariam “a acreditar em Deus e 
valorizar o espiritual, assim como aquelas que já acreditavam em Deus” (MOODY JR., 
1988, p. 81). 
Os dois grupos passariam também a valorizar a religião de um modo diferente: 
para quem vivenciou uma EQM, a religião diria “respeito à capacidade de amar – e não 
a doutrinas e seitas” (MOODY JR., 1988, p. 81). Deus seria muito mais magnânimo do 
que as pessoas pensam, não se importando com rótulos e seitas. 
 
Um bom exemplo disso foi-me fornecido por uma velha senhora, em New Hampshire, 
que teve uma EQM durante uma parada cardíaca. Ela era, desde pequena, uma luterana 
fiel e convicta. Mas, depois da sua EQM, tornou-se uma pessoa menos dogmática e 
mais jovial. Quando seus familiares pediram explicações sobre a mudança na sua 
personalidade, ela simplesmente respondeu que compreendeu melhor Deus, após o 
episódio, e percebeu que ele não se importava nem um pouco com a doutrina das 
igrejas. (MOODY JR., 1988, p. 82). 
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 Apesar de ser narrada como uma estratégia individual, as descrições acima sobre 
as transformações que afetariam as pessoas céticas e as crentes me permitem começar a 
demonstrar o modo como as EQMs, caracterizadas como intervenções psicagógicas que 
se desenvolvem segundo a forma de relações pastorais, destinam-se à condução de uma 
população – um grupo, uma coletividade, o rebanho humano. 
 
O pastor exerce o poder sobre um rebanho, mais do que sobre uma terra. 
Provavelmente, é muito mais complicado do que isso, mas, de modo geral, a 
relação entre divindade, a terra e os homens difere da relação dos gregos. 
Seus deuses possuíam a terra, e essa posse original determinava as relações 
entre os homens e os deuses. Nesse caso, ao contrário é a relação do Deus-
pastor com seu rebanho que é original e fundamental. Deus dá, ou promete, 
uma terra a seu rebanho. (FOUCAULT, 2010b, p. 359) 
 
As EQMs também promoveriam uma melhor aceitação da morte de familiares, 
amigos e de outros entes queridos. Moody Jr. (1988) acredita que isto seria efeito da 
compreensão de que a morte se configuraria apenas um momento de passagem para 
uma vida em outro lugar, independentemente do modo como ela pode suceder. A 
libertação do corpo promoveria o alívio dos sofrimentos vinculados ao mesmo. Além 
disto, a perspectiva ou a possibilidade daqueles que se amam virem a se reencontrar no 
futuro, em um domínio espiritual, bastaria para reconfortar muita gente. 
 As pessoas que passaram por uma EQM como decorrência de uma tentativa de 
suicídio, conforme Moody Jr. (1988), seriam aquelas que mais se beneficiariam dos 
seus efeitos transformadores. Greyson, ao comparar um grupo de pessoas que passou 
por EQMs como consequência de tentativas de suicídio e outro que não vivenciou a 
experiência, teria descoberto que dificilmente um integrante do primeiro grupo tentará 
novamente se matar. Por outro lado, a porcentagem de reincidência no segundo grupo 
seria elevada. Por conseguinte, “o fato de se ter uma EQM tende a eliminar as 
tendências suicidas de uma pessoa” (MOODY JR., 1988, p. 91). 
 Um pesquisador de Nova York, cujo nome não é citado, segundo Moody Jr. 
(1988), repetira uma pesquisa diversas vezes. Ele compartilharia com os seus pacientes 
que tentaram se suicidar informações sobre estudos e casos de pessoas que vivenciaram 
EQMs. Esta prática afastaria a ideia de suicídio, ou seja, a exposição aos dados 
estimularia a supressão da inclinação suicida. 
 Moody Jr. (1988) refere que estes resultados não lhe surpreendem. Para ele, a 
perda da esperança explicaria grande número de tentativas de suicídio. A vida, 
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destituída de valores espirituais, tornar-se-ia um peso. As EQMs preencheriam aquele 
vazio e concederiam sentido para a existência. 
 
Antes, eram dominadas pela sensação de que a vida não leva a lugar nenhum; agora 
sentem que uma outra vida, mais rica e mais plena, espera por elas. Este conhecimento 
proporciona alívio ao seu sofrimento. Faz com que elas sintam que a vida vale a pena 
ser vivida. (MOODY JR., 1988, p. 91). 
 
 Segundo podemos inferir a partir do livro de Moody Jr. (1988), a esperança ou o 
conhecimento da vida depois da vida (uma noção de existência espiritual) exerceria um 
efeito muito maior do que simplesmente tornar as pessoas mais dispostas a aceitarem, 
resignadamente, o aqui e o agora, as suas atuais existências, por mais difíceis que elas se 
apresentem. A experiência da vida futura e o pensamento de que a vida continua além 
da morte do corpo biológico estimulariam as pessoas a buscarem realizar um conjunto 
de transformações em si mesmas. Dentre o conjunto de mudanças que as pessoas 
buscariam operar em si mesmas, a vivência de uma vida orientada pelo amor (agape) a 
si mesmo, aos outros e às coisas de modo geral se destaca como sendo o objetivo ou a 
meta fundamental. 
 A resignação em relação ao aqui e ao agora proporcionada pelas EQMs e 
mencionada no parágrafo anterior possibilita-me introduzir considerações sobre outra 
característica do poder pastoral: a mortificação das ovelhas. “A mortificação não é a 
morte, é claro, mas uma renúncia a este mundo e a si mesmo: uma espécie da morte 
cotidiana. Uma morte que é suposta dar a vida em outro mundo” (FOUCAULT, 2010b, 
p. 369). Ademais, as referências ao conjunto de transformações que as pessoas 
buscariam realizar em si mesmas após uma EQM igualmente constantes no parágrafo 
precedente, oportunizam-me realizar uma espécie de síntese em relação aos elementos 
que estou desenvolvendo sobre o poder pastoral. Para isto, julgo pertinente recolocar, 
agora, as palavras de Marín-Díaz (2012) registradas na Introdução. Ou seja, ainda que o 
pólo ativo em uma relação pastoral seja aquele ocupado pelo pastor, o parágrafo anterior 
ilustra a maneira como seria nas ovelhas – neste caso, nos sobreviventes – em que se 
operariam as transformações fundamentais em uma EQM. São aqueles que se fazem 
objeto da experiência que têm, principalmente, modificados os seus modos de sentir e 
agir como condição para se reintegrarem ao rebanho de Deus. 
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 Assim como Moody Jr., Ring (1996) também dedicou grande parte do seu livro 
Rumo ao ponto ômega: em busca do significado da experiência de quase-morte a 
apresentar as transformações que ele teria observado na personalidade dos sobreviventes 
de EQMs. Tais transformações são expostas em três dos 10 capítulos que compõem a 
sua obra. Os capítulos são o terceiro, EQMs Básicas e o Despertar Espiritual, o quarto, 
EQM e Transformação Pessoal, e o quinto, Mudanças de Valores Induzidas pelas 
EQMS. 
 Já no início do terceiro capítulo, EQMs Básicas e o Despertar Espiritual, Ring 
(1996, p. 54) escreve que as EQMs são fenômenos espirituais tão impressionantes e 
avassaladores que o indivíduo que a experimenta é imediata e permanentemente lançado 
“numa maneira totalmente nova de ser”. Isto não significaria que todas as 
transformações pessoais ocorreriam logo após a experiência. Há mudanças que 
poderiam levar anos para se manifestar ou acontecer. Mas todas elas estariam ligadas de 
um modo evidente com o núcleo espiritual daquilo que ele denomina como sendo uma 
EQM básica. 
 
Depois dessa experiência, a pessoa nunca mais volta à maneira anterior de ser – embora 
algumas queiram fazê-lo. A pessoa não pode mais se refugiar no conforto de valores e 
visões convencionais da sociedade; o que ela experimentou e manteve da sua EQM tem 
para ela valor mais alto e eterno, que toma precedência sobre qualquer coisa que ela 
tenha aprendido ou acreditado anteriormente. Quando alguém experimenta uma EQM 
básica as crenças em si mesmas se tornam irrelevantes, porque crenças são sempre 
meras ideias que substituem o conhecimento direto. Quando você pode sentir seu 
coração batendo, você não precisa acreditar – você sabe. 
[...] De algum modo, eles [os sobreviventes de EQMs] se tornam aquilo que sabem; seu 
conhecimento vive e cresce dentro deles. É como se o núcleo da EQM se tornasse o 
núcleo deles. A EQM não é, portanto, apenas uma experiência que se torna uma 
memória valiosa para confortar as pessoas mais tarde; não é nem mesmo uma 
experiência que “muda a vida” da pessoa. Ela é a vida da pessoa. E se torna a fonte do 
seu verdadeiro ser no mundo. (RING, 1996, p. 54 – grifo do autor) 
 
 O excerto acima, além de explicitar uma enunciação que é recorrente nas 
referências sobre as EQMs – de que as transformações pessoais são consequências das 
experiências –, evidencia dois elementos teóricos já referidos anteriormente, mas aos 
quais julgo importante retornar. Há pouco, mencionei a questão da mortificação que 
acompanharia as relações pastorais. Na citação acima, este tema novamente está 
presente: “A pessoa não pode mais se refugiar no conforto de valores e visões 
166 
 
convencionais da sociedade”. Além disto, a passagem ajuda a sustentar a própria tese 
que me proponho a defender, ao justificar que as transformações percebidas nos 
sobreviventes são produtos ou efeitos da transmissão de verdades que sucede durante 
uma EQM. Leiamos, mais uma vez, as palavras de Ring: “eles [os sobreviventes de 
EQMs] se tornam aquilo que sabem; seu conhecimento vive e cresce dentro deles”.  
 Neste sentido, Ring (1996) ressalta que sem se entender o poder impactante, 
transformador – “avassalador”, conforme escreve – das EQMs e, acrescento, da força 
das verdades que tais fenômenos ajudariam a disseminar, não se poderá compreender as 
pessoas que as experimentam e aquilo que elas têm para ensinar18 se perderá. Devido à 
intensidade dos fenômenos, o autor dedica o seu livro para apresentar e defender a 
hipótese do “catalisador espiritual”. Segundo ele: 
 
A EQM é essencialmente uma experiência espiritual que serve como catalisador para o 
despertar e desenvolvimento espirituais. Além disso, o desenvolvimento espiritual que 
se desdobra após uma EQM tende a tomar forma específica. Finalmente, como efeito 
colateral desse desenvolvimento psíquico, sobreviventes de EQMs tendem a manifestar 
posteriormente uma variedade de habilidades psíquicas que são uma parte intrínseca de 
sua transformação. (RING, 1996, p. 55) 
 
 Quais seriam para Ring (1996) as características do desenvolvimento espiritual 
potencializado por uma EQM? Inicialmente, o autor escreve, em conformidade com 
Moody Jr., que se constitui motivo de tristeza profunda para muitos sobreviventes terem 
que retornar ao mundo material após terem vivenciado a intensidade extática e a 
iluminação noética de uma EQM. Durante a experiência, eles penetrariam um mundo 
caracterizado pela ausência de tempo, espaço infinito e liberdade total. Naquele lugar, 
onde a maioria desejaria permanecer para sempre, seriam preenchidos pelo amor e pelo 
conhecimento divinos. 
 Subitamente, porém, seriam puxados de volta. O paraíso é repentinamente 
substituído pela dor no corpo físico, que agora passa a ser percebido como uma prisão e 
fonte de tormentos. O indivíduo se depara novamente com as restrições do tempo, do 
espaço e do ego. Tudo aquilo que foi experimentado e passou a ser intensamente 
desejado se perdeu. O sofrimento, frequentemente próximo à agonia, e todas as 
                                                           
18
 Posteriormente, retornarei a este ponto (sobre o quê os sobreviventes de EQMs teriam para nos ensinar) 
porque considero que ele está associado a uma característica da noção de psicagogia pouco ou talvez não 
explorada, ao menos, pelos autores que eu consultei. 
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dificuldades de readaptação ao mundo material seriam, portanto, naturais e 
perfeitamente compreensíveis. 
 No entanto, a experiência já teria possibilitado que as qualidades da luz, por 
algum mecanismo que se desconhece, penetrassem o centro – o âmago, o espírito, a 
alma – do experimentador conduzindo-o a uma união ou identificação completa com o 
“ser de luz”. 
 
[...] o testemunho de mais de um sobrevivente indica que existe uma transmissão direta 
da energia da luz para si mesmos, e o que é absorvido durante o encontro com a luz 
naquele momento fora do tempo permanece com eles quando retornam ao mundo do 
tempo. Em poucas palavras, as sementes da transformação parecem ser plantadas 
durante a EQM, mas seu grau de amadurecimento e manifestação depende aqui 
totalmente de fatores fora da experiência. (RING, 1996, p. 89) 
 
 Por mais dolorido e sofrido que seja o retorno ao corpo; por mais difícil que seja 
a convivência com a família e os amigos; por menor que seja a compreensão dos 
profissionais da saúde; a jornada de autotransformação já teria começado e seria, talvez, 
inevitável. Ela envolveria mudanças profundas na personalidade dos sobreviventes, 
assim como ilustrado no exemplo do Sr. Dippong: 
 
Embora esse evento tenha ocorrido há muito tempo, ele marcou um ponto crucial em 
minha vida. Comecei um novo capítulo; um capítulo que continuará pelo resto da minha 
vida. Aquele momento, e os minutos e horas que o seguiram mudaram totalmente minha 
vida. De um homem totalmente perdido, que não possuía outra meta na vida a não ser 
riqueza material, transformei-me em alguém com motivação profunda, uma finalidade, 
uma direção definida, e uma poderosa convicção de que haveria uma recompensa no 
fim da vida similar ao pote de ouro no final do arco-íris... As mudanças em minha vida 
foram totalmente positivas. Meu interesse por riquezas materiais e ambição foi 
substituído por uma sede pela compreensão espiritual e um desejo piedoso de ver as 
condições mundiais melhorarem. (RING, 1996, p. 99) 
 
 A passagem acima me conduz a pensar que a lembrança – ou a memória – da 
EQM agiria como se fosse a própria presença do “ser de luz” a acompanhar o 
sobrevivente pelo restante da sua existência biológica. Se, de fato, assim se puder 
considerar, estaríamos diante de um outro modo de o pastor se fazer presente para as 
suas ovelhas: não por meio da proximidade espacial, mas imprimindo as suas marcas na 
própria alma do sobrevivente, à semelhança do pastor que marca com o ferro em brasa 
cada um dos animais que compõe o seu rebanho.  
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Ring (1996) elabora duas hipóteses para explicar as mudanças na personalidade 
dos sobreviventes de EQMs. Na primeira delas, propõe que tais modificações seriam 
decorrentes da elevação dos níveis de autoconfiança, auto-aceitação e auto-estima que 
desenvolvem. Quem confia e gosta de si mesmo não precisa ser tímido e não se importa 
com os pensamentos das outras pessoas a seu respeito. Segundo escreve, uma das mais 
importantes descobertas das suas pesquisas é que depois de uma EQM os sobreviventes 
passam a gostar mais de si mesmos. 
 A ampliação do amor por si poderia ser decorrente do encontro com a luz – da 
troca e da circulação de méritos que se operaria entre a luz/pastor e a 
ovelha/sobrevivente ou, ainda, das qualidades que o próprio Deus imputaria as suas 
criaturas para lhes fazer a sua imagem e semelhança. Durante toda a experiência, 
conforme já descrito, o “ser de luz” revelaria amor total e incondicional pelo indivíduo. 
O sobrevivente absorveria as qualidades da energia projetada pela luz e emergiria da 
experiência com um valor de si mesmo renovado ou transmutado. O autor remete aos 
ensinamentos religiosos: “Se o indivíduo experimentou a verdade da máxima ‘Deus te 
ama’, como ele pode deixar de se amar?” (RING, 1996, p. 102). E fundamenta a sua 
hipótese com o relato de um dos seus entrevistados: 
 
Ela [a luz] me aceitava; ela me perdoava; não me julgava de maneira alguma; e me dava 
um senso de segurança total, diferente de tudo que eu já sentira. Eu a amava ela era a 
perfeição; era amor total, incondicional... 
[...] 
Provavelmente foi a maior lição que já aprendi, depois da difícil luta de uma vida 
inteira. Aprendi a me aceitar como sou. Se a Luz e a presença puderam me aceitar com 
todas as minhas fraquezas e defeitos, devo ser uma pessoa legal. (RING, 1996, p. 102) 
 
 A segunda hipótese elaborada por Ring (1996) sugere que a mudança na 
personalidade da pessoa que sobrevive a uma EQM seria consequência da descoberta 
exata de quem ela é – a conquista da sua verdadeira identidade. A experiência marcaria 
uma ruptura com a antiga individualidade e possibilitaria a emergência de uma nova 
personalidade, real, autêntica, livre. 
Desta forma, a passagem abaixo me estimula a pensar sobre a intensidade do 
processo de subjetivação atribuído às EQMs, isto é, a maneira como este gênero de 
experiências seria capaz de, em minutos, fazer com que o sobrevivente assuma para si – 
enuncie como suas – verdades que até há poucos instantes ele, frequentemente, 
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desconhecia. Em outras palavras: ainda que concebamos que todas as relações de poder 
abrem espaço para a resistência e para a liberdade, precisamos considerar que algumas 
dispõem de maior capacidade de produzir efeitos naqueles que se constituem objetos de 
intervenção.  
Estas reflexões me remetem à definição de experiência como paixão realizada 
por Larrosa (2002, p. 26):  
 
O sujeito passional não é agente, mas paciente, mas há na paixão um assumir 
os padecimentos, como um viver, ou experimentar, ou suportar, ou aceitar, ou 
assumir o padecer que não tem nada que ver com a mera passividade, como 
se o sujeito passional fizesse algo ao assumir sua paixão. Às vezes, inclusive, 
algo público, ou político, ou social, como um testemunho público de algo, ou 
uma prova pública de algo, ou um martírio público em nome de algo, ainda 
que esse “público” se dê na mais estrita solidão, no mais completo 
anonimato. 
 
 A paixão, segundo autor, fundaria uma responsabilidade ou uma liberdade 
dependente entre o sujeito e o objeto do seu amor – que se encontraria fora dele. Este 
modo de se conceber a liberdade corresponderia a um modo de heteronomia, o qual não 
seria incompatível com a autonomia, pois se fundaria numa aceitação primeira – inicial 
– daquilo mesmo que nos dirige. 
 
Minha vida é totalmente diferente agora. Hoje eu entendo por que ela [sua vida anterior] 
era tão limitada. Eu não pensava por mim mesma. Nunca cheguei a essas questões. 
Percebi, à medida que vivia, no ano passado, esse processo de encontrar a minha família 
biológica, que de alguma maneira fora implantado naquela criança de nove meses o 
conhecimento de que minha mãe biológica me rejeitara e que se eu obedecesse a todas 
essas regras, regulamentos, requisitos – o que fosse – de alguma maneira seria tudo 
culpa minha – como uma criança pensaria. Fui eu, foi alguma coisa que eu fiz, para ser 
totalmente rejeitada assim. E isso construiu uma barreira que eu não conhecia, não 
compreendia, e no entanto era uma barreira bem definida que me impedia de ir além do 
que era exigido de mim para que não fosse rejeitada novamente. E enquanto eu passava 
por esse processo no ano passado, eu comecei a entender isso, comecei a ver todos esses 
desafios espalhados à minha volta... 
Agora eu encaro as pessoas e digo “Rejeite-me, se quiser”. Eu tenho o mesmo poder 
sobre você. E agora, como pode ver, eles não me controlam mais assim. (RING, 1996, 
p. 112-113) 
 
 Depois de expor as duas hipóteses elaboradas a partir das pesquisas que realizou 
com sobreviventes, Ring (1996) conclui que as EQMs permitiriam às pessoas, ao menos 
em alguns casos, desenvolverem uma nova percepção de si mesmas, geralmente mais 
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autêntica. Isto ajudaria a expressão de potenciais internos, por vezes, em níveis 
impressionantes. Uma EQM seria capaz de conferir ao indivíduo uma nova identidade 
pessoal, o que resultaria em mudanças na sua personalidade, no seu comportamento e 
nos valores cultivados ou perseguidos durante a existência.  
Conforme as próprias palavras de Ring (1996, p. 119): “Essas descobertas [das 
mudanças de valores induzidas nos sobreviventes] nos darão uma ideia ainda mais clara 
da gama completa de transformações pessoais atravessadas por sobreviventes e 
ilustrarão o elo indissolúvel entre a EQM básica e seus efeitos posteriores”. Não apenas 
isto: caracterizando-se como as principais transformações descritas naqueles que 
passam por uma EQM, as mudanças de valores são também os elementos fundamentais, 
aqueles que mais conectam a literatura sobre tais fenômenos à noção de psicagogia. 
Relembrando Foucault (2010, p. 366): as intervenções dessa natureza pretendem, 
diferentemente das abordagens pedagógicas, não dotar um sujeito com novas aptidões, 
capacidades ou saberes; elas almejam alterar – mudar, transformar, modificar – “o modo 
de ser do sujeito”. 
As pessoas que passam por uma EQM tenderiam a abraçar, cultivar ou 
desenvolver mais valores espirituais. A maior apreciação da vida (das suas coisas 
cotidianas, normais, rotineiras e da natureza) é a primeira mudança de valor imputada 
por Ring aos sobreviventes de EQMs.  
Os relatos abaixo, atribuídos a três distintos sobreviventes, ao mesmo tempo em 
que são alguns dos exemplos expostos pelo autor para corroborar a sua proposição, 
permitem vincular os discursos sobre os fenômenos à transformação do modo de ser dos 
sujeitos que caracteriza a noção de psicagogia. 
 
Esta experiência realmente me transformou, assim como toda a minha atitude quanto à 
vida... Eu aprecio a beleza dessa vida... (RING, 1996, p. 122) 
 
Outra coisa que ela [sua EQM] fez por mim foi me dar a informação de que tudo que 
você precisa fazer para ter uma vida de grande interesse... é simplesmente permanecer 
no momento presente... Se você ficar lá, vai viver na eternidade, acredite em mim. Eu 
sei disso; não é só uma conjectura da minha parte... Nunca ouvi uma pessoa chata nesse 
tempo todo [desde a sua recuperação]... Esta é uma das razões que fazem com que cada 
dia da minha vida pareça melhor do que o dia que o antecedeu. (RING, 1996, p. 123 – 
grifo do autor) 
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Depois de sair do hospital, descobri que alguns sentidos a que eu nunca prestara atenção 
estavam mais alertas e aguçados. Por exemplo, o céu estava muito mais azul, uma 
árvore e suas folhas estavam mais verdes, tudo era muito mais bonito. Eu podia quase 
sentir o cheiro e o gosto do ar e do vento. Me tornei consciente de coisas a que 
antigamente não dava importância... O pôr-do-sol descendo de uma pradaria, um lago 
na floresta de manhã cedo, uma serra na distância – qualquer coisa dessa natureza toca a 
minha alma. (RING, 1996, p. 123) 
  
 A segunda mudança de valor que Ring (1996, p. 124) atribui aos sobreviventes 
de EQMs (o valor-chave que todos eles desenvolveriam) é a “preocupação carinhosa e 
aceitação dos outros”. Esse valor se expressaria nas existências das pessoas de uma 
forma muito mais complexa do que a ampliação da apreciação da vida descrita 
anteriormente. Reuniria um conjunto de aspectos que representariam diferentes 
manifestações da preocupação com outrem: “auxílio, compaixão, paciência, tolerância, 
amor, compreensão, entendimento e aceitação” (RING, 1996, p. 124). 
 
Agora... percebo que gosto de todas as pessoas que conheço. É muito difícil eu 
encontrar alguém de quem não goste. Isso é porque eu os aceito imediatamente como 
alguém de quem eu gosto... Eu não julgo as pessoas... e as pessoas reagem a mim da 
mesma maneira, e acho que elas podem sentir isso [em mim]... Sou uma pessoa que 
demonstra muito meus sentimentos. [Você sempre foi assim?] Não. Eu era com meus 
filhos... Mas desde que tive aquela experiência, beijo todas as pessoas que conheço. É 
uma coisa natural a fazer, uma expressão de amor. É isso para mim, sim. (RING, 1996, 
p. 125 – grifos do autor). 
 
 A maior preocupação com os outros levaria os sobreviventes a se engajarem em 
trabalhos voluntários, sentirem o desejo aumentado de trabalharem com as demais 
pessoas ou para elas, tornarem-se mais pacientes com os defeitos alheios e mais bem 
perceberem as dores e os sofrimentos de outrem. Todas estas manifestações decorreriam 
da principal modificação que ocorreria após uma EQM: o sentimento de amor e 
compaixão pelos outros ganharia bastante espaço no coração dos sobreviventes, 
conforme ilustram os seguintes exemplos. 
 
Bem, para mim, um bocado de coisas que as pessoas acham importantes não são muito 
importantes. Eu acho que amar, oferecer amor, é suficientemente importante... para mim 
o coração humano é tudo que importa, e o resto não é tão importante. (RING, 1996, p. 
126). 
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Agora sou capaz de amar os outros e não ter medo de sofrer; de aproveitar todas 
oportunidades para demonstrar amor, com o Amor de Deus na mente, sem pensar em 
nenhum ganho pessoal; sou capaz de usar meus braços para trazer meus entes queridos 
junto a mim, em vez de afastá-los; de oferecer aos outros alguma alegria, mesmo que 
seja só um sorriso. Principalmente, sou capaz de compartilhar seu amor... (RING, 1996, 
p. 127). 
 
 Ring (1996) escreve que se pode concluir, com algum nível de segurança, que o 
amor ao próximo preceituado por praticamente todas as tradições espirituais e 
religiosas, não importando como este valor se expressa, seria sentido com profundidade 
e intensidade pelos sobreviventes. As duas mudanças de valores descritas acima, a 
maior apreciação da vida e o aumento do amor pelos outros, caracterizar-se-iam como 
duas manifestações do mesmo efeito: a ressignificação das coisas – dos valores – que 
importam. Tal ressignificação poderia ser equiparada às novas condutas que a ovelha 
precisaria adotar para se fazer merecedora de pertencer ao rebanho para o qual foi 
chamada.  
Mas, se tais coisas passariam a ser valorizadas, o que deixaria de ser importante? 
Ou, ainda, para conquistar a nova vida, a salvação, do que se precisaria abrir mão? Qual 
o processo de mortificação que as EQMs induziriam? Ring (1996) refere que haveria 
uma diminuição do desejo de impressionar os outros, que poderia se expressar por meio 
de três modos principais: a diminuição ou superação da necessidade de passar uma “boa 
impressão”, o desinteresse por se tornar famoso e a não preocupação com aquilo que os 
outros podem pensar sobre o sobrevivente. De modo mais específico, os sobreviventes 
tenderiam a mostrar traços mais característicos dos dois últimos itens. 
 Para aquele autor, as suas descobertas revelariam que apesar de as EQMs 
desencadearem uma elevação dos sentimentos de autoestima e amor-próprio elas não 
suscitariam a percepção de que os sobreviventes são pessoas melhores ou mais 
importantes do que as demais. Eles não se considerariam especiais. Os jogos de 
comparação social e as convenções que servem para hierarquizar o nível de importância 
das pessoas deixariam de lhes interessar. Do mesmo modo como passariam a aceitar os 
outros, eles desenvolveriam o sentimento de aceitação pessoal, o que lhes levaria a se 
apresentarem socialmente tal como são, autenticamente. 
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Eu costumava ser uma pessoa muito superficial, sempre me arrebentando para agradar 
ou ser aceita ou ser amada. Agora eu simplesmente não dou a mínima. É realmente um 
sentimento delicioso... (RING, 1996, p. 129) 
 
 Para Ring, a redução da necessidade de impressionar os outros que os 
sobreviventes experimentam acarretaria uma menor preocupação com a acumulação de 
símbolos do sucesso material. Em síntese, haveria uma diminuição daquilo que 
comumente se designa como “materialismo”. 
 A “preocupação em impressionar os outros” e o “materialismo” estariam ligados 
pela linha comum da aquisição: o indivíduo desejaria “adquirir a boa opinião dos outros 
ou bens materiais” (RING, 1996, p. 130). Essas ambições seriam motivadas pela 
insegurança pessoal, da qual decorreria o fato de que aquilo que se tem nunca é 
suficiente – haveria a necessidade de mais incessantemente. 
 Em oposição a tais sentimentos, de modo geral, as pessoas que experimentam 
uma EQM retornariam à vida corporal livres do tipo de insegurança pessoal que 
conduziria os seres humanos a adquirirem. Uma EQM poderia ser caracterizada como 
uma intervenção “antimaterialista”. 
 
Antes eu vivia pelas coisas materiais... Antes eu só tinha consciência de mim mesma, do 
que possuía, do que queria... Gradualmente, livrei-me dos desejos de ter e de manter 
posses materiais, posses materiais de qualquer tipo. Eu não me preocupo mais com o dia 
de amanhã... porque sei que o Senhor cuidará de mim. (RING, 1996, p. 131) 
 
Meu interesse pela riqueza material e cobiça por posses foi substituído por uma sede de 
compreensão espiritual e por um desejo apaixonado de ver as condições mundiais 
melhorarem. (RING, 1996, p. 132) 
 
 O efeito “antimaterialista” de uma EQM não deveria ser entendido como o 
desprezo pelos bens materiais ou como a necessidade de se desfazer dos mesmos, por 
exemplo, doando-os aos pobres. Os sobreviventes desenvolveriam apenas um não apego 
às coisas materiais: elas continuariam lá e teriam a sua importância, mas não se 
caracterizariam como a finalidade ou o principal objetivo da existência. Na hierarquia 
de valores dos sobreviventes de EQMs, segundo Ring (1996), a matéria não importaria. 
 Apesar do desapego às coisas deste mundo, as pessoas que passaram por uma 
EQM não estariam isentas de desejos, metas ou objetivos. As suas aspirações se 
voltariam, especialmente, para a compreensão da natureza da vida. Ring (1996) designa 
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essa necessidade interior de “busca do significado”. Ela estaria relacionada com a 
mudança valorativa que afeta os sobreviventes, a qual lhes estimularia a buscarem 
conhecimentos. Uma das primeiras expressões desta necessidade seria o anseio por 
compreenderem os motivos pelos quais vivenciaram a experiência de quase morrer. 
 
Olhando para trás, parece que a razão de ter acontecido foi para Deus chegar à minha 
vida, porque eu não O deixaria entrar de nenhuma outra maneira. Ele usou um método 
dramático para chamar minha atenção... Eu estava brincando com Ele... Eu estava 
passeando para cá, para lá e acolá, esse namorado e aquele namorado, só bagunçando a 
minha vida e não prestando nenhuma atenção, deixando um bocado de gente infeliz... 
(RING, 1996, p. 13-134) 
 
 Ao se imputar às EQMs o poder de contribuir para a autocorreção das pessoas, 
mudando direções e caminhos, julgo que podemos considerá-las intervenções 
promovidas pelo “ser de luz” que, em conformidade com as teorizações sobre a 
psicagogia, objetivam levar os sujeitos a perceberem as suas vidas a partir da 
perspectiva espiritual. Esta hipótese pode ser confirmada com outras enunciações de 
Ring (1996). Para ele, após o anseio de compreensão, de modo geral, as pessoas que 
percorrem a jornada de autotransformação desencadeada pelas EQMs chegariam a uma 
fase caracterizada pela aceitação e pelo entendimento das verdades espirituais. 
 
Uma sede de compreender o que havia acontecido me levou ao redor do globo em busca 
de alguém que pudesse satisfazer minha intensa curiosidade com uma explicação 
científica. Depois de algum tempo comecei a perceber que todas as estradas que eu 
começara eventualmente me levavam ao mesmo ponto: o conhecimento contido nas 
palavras originais e inalteradas dos grandes mestres espirituais do mundo – homens e 
mulheres que possuíam uma compreensão de primeira mão de um estado divino de 
consciência. (RING, 1996, p. 137) 
 
 As EQMs – o que inclui a lembrança das mesmas – também são caracterizadas 
como eventos intencionalmente – propositalmente, previamente – planejados para 
promoverem transformações pessoais naqueles que as vivenciam por Iandoli Jr. e por 
Simonetti. Assim, por meio dos excertos abaixo, podemos perceber um elemento que 
parece ser absolutamente fundamental nas intervenções psicagógicas e nas práticas do 
pastorado: ambos precisam se constituir processos planejados, calculados, previamente 
organizados para alcançarem os objetivos aos quais se propõem. Em linguagem 
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educacional, dir-se-ia que aprendizagens almejadas requerem um ensino específico, 
singularmente pensado para os propósitos desejados. 
 
Pode parecer estranho, mas eu, como apoiador [espiritual] de Vicenso, estava muito 
feliz, por dois motivos: primeiro, porque a experiência de quase morte havia sido um 
sucesso, tudo como planejado, principalmente no que tange às transformações operadas 
por ele em sua vida depois da experiência [...]. (IANDOLI JR., 2007, p. 97) 
 
- [...] Você continuará encarnado. Prosseguirá na jornada humana com plena 
consciência desta experiência de quase morte, hoje tão comum nos hospitais. Assim 
como outros, você terá o benefício do ressuscitamento. 
- Pelo que sei, nem todos lembram o que acontece nesse lapso de tempo em que 
estiveram mortos. E quanto a mim? Lembrarei de tudo?! 
- Sim, providenciaremos para que conserve recordação plena desta experiência [...] Não 
obstante, tenha o máximo de cuidado! Você agora tem responsabilidade dobrada. Está 
perfeitamente esclarecido do que o espera se não mudar o rumo de sua existência. 
(SIMONETTI, 2008, p. 89-90) 
 
A perspectiva espiritual que passaria a caracterizar os sobreviventes de EQMs 
foi  sistematizada por Ring (1996) em sete elementos principais: 1) a tendência a se 
denominar uma pessoa espiritual, e não religiosa; 2) a percepção de uma proximidade 
interior com Deus; 3) a diminuição da preocupação com as questões formais da vida e 
da adoração religiosa; 4) a crença de que existe vida após a morte; 5) maior aceitação à 
doutrina da reencarnação e identificação com as religiões orientais; 6) a compreensão de 
que existe uma essência que uniria todas as religiões; e 7) o anseio de uma religião 
universal, que acolheria toda a humanidade. 
  Além disto, como subproduto do desenvolvimento espiritual proporcionado 
pelas EQMs ou como parte imanente das transformações vivenciadas pelos 
sobreviventes, são frequentes as alusões ao desenvolvimento de habilidades psíquicas. 
Mais uma vez, enfatizo a coerência destes relatos com o tema da psicagogia. 
Especialmente aqui, se considerarmos a proposição de Castro (2009), pode-se observar 
a dupla finalidade das intervenções psicagógicas: modificar o modo de ser dos sujeitos e 
dotá-los com capacidades que não possuíam. Tais capacidades parecem ser necessárias 
– requeridas – para o sucesso da missão espiritual outorgada aos sobreviventes. Seriam 
instrumentos que ajudariam a consecução dos propósitos que devem realizar. Estariam, 
portanto, igualmente subordinados ao amor. 
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Descobri que à medida que luto para alcançar uma consciência mais elevada e uma 
percepção maior de todas as coisas, mais e mais efeitos psíquicos aparecem. (RING, 
1996, p. 173) 
 
Os imensos dons que Deus quer nos dar não serão concedidos até que sejamos 
amorosos o bastante para manejá-los. Deus quer nos dar o poder de controlar a matéria e 
a energia com nossa mente, a capacidade de nos comunicarmos diretamente através de 
nossos pensamentos, de viajar pelo tempo e o espaço à vontade, de alcançar o 
conhecimento pela contemplação. O poder dessas dádivas está além de nossa mais 
desvairada imaginação, mas elas não serão nossas até que amadureçamos 
espiritualmente e possamos usar esses poderes com amor e sabedoria. (STORM, 2006, 
p. 54) 
 
Visões proféticas, precognição, ver pessoas mortas, aparecer para pessoas que se 
encontram distantes, experiências fora do corpo (EFCs), clarividência e telepatia são 
algumas habilidades psíquicas que os sobreviventes relatam perceber de modo mais 
acentuado após as suas EQMs. De modo coerente com os relatos acima, Ring (1996) 
opina que as EQMs representariam um importante salto para estados superiores de 
consciência. Ao contrário, porém, das disciplinas meditativas, a ampliação dos níveis de 
consciência não resultaria de um longo e voluntário treinamento espiritual. Contudo, 
apesar de serem súbitas, involuntárias e acontecerem sem aviso ou preparação, os seus 
efeitos se assemelhariam àqueles que decorrem das experiências místicas 
intencionalmente exercitadas.  
As análises de Ring, assim, encontram-se em sintonia com as proposições 
realizadas por Foucault (2010a). Conforme expus anteriormente, no campo da 
espiritualidade, o processo de conversão – ou a transformação requerida para que o 
sujeito tenha acesso à verdade – é explicado de duas formas: uma que arranca o sujeito 
da sua condição ou do seu status (movimento do éros – amor); e outra que decorre da 
realização de um trabalho do sujeito para consigo mesmo. As EQMs, portanto, 
diferentemente dos exercícios espirituais, seriam fenômenos que ilustrariam a primeira 
forma de conversão dos sujeitos. 
 A aceitação das verdades espirituais, às quais anteriormente aludi, não é, porém, 
uma atitude eminentemente intelectual. Exige, conforme aquilo que vimos em relação à 
psicagogia, uma perfeita conciliação entre os discursos e as práticas, entre o dito e o 
vivido. No caso específico das EQMs, a aceitação de tais verdades pressuporia, 
fundamentalmente, uma mudança no modo de proceder ou agir dos sujeitos: as 
177 
 
condutas, decorrentes da ilusão, que se destinavam à satisfação do eu devem ser 
substituídas pela voluntária humildade – ou pela resignada submissão – à vontade do 
Deus/pastor. 
 
Acho que todos passamos por essa experiência por uma razão. Porque existe algo que 
nós temos que fazer [diz com ênfase]. Nós recebemos um chamado especial. Eu 
realmente acredito que é um chamado... Acho que Deus sabe o que está fazendo e nós 
não sabemos, de modo que o dom é aceito sem nenhuma pergunta. Mas existe uma 
finalidade para nós e se você quiser saber por quê, acho que é porque Deus chamou para 
fazer alguma coisa e você precisa crescer como pessoa... E acho que Deus tem sido o 
centro da minha vida desde a experiência. (RING, 1996, p. 135 – grifos do autor) 
 
 O “dom” referido no relato acima – ou aquilo que os sobreviventes teriam a 
ensinar – equivaleria à compreensão da missão que cada um deve realizar após a sua 
EQM. Esse dom ou essa missão se apresentaria ao mesmo tempo como uma revelação e 
um entendimento gradual. Isto é, a pessoa durante a EQM ou imediatamente após a 
mesma perceberia o trabalho que deve – precisa, foi chamada a – realizar. No entanto, 
quando começa a percorrer o seu caminho – sempre de natureza ou com uma finalidade 
espiritual – outros detalhes ou percepções se apresentariam gradualmente. O percurso 
iria sendo desvendado enquanto aquele que ouviu o chamado atende-o e põe-se a 
caminhar. 
 São várias as possibilidades que configurariam as missões dos sobreviventes: de 
trabalhos em suas igrejas à atuação como conselheiros, médicos ou terapeutas; 
restringir-se à família e aos amigos ou o desenvolvimento de atividades que buscariam 
alcançar a comunidade ou o país inteiro; a divulgação das suas verdades como oradores, 
escritores ou artistas de outros gêneros. Há, todavia, uma enunciação e uma prática que 
são recorrentes: vários sobreviventes teriam relatado a Ring (1996) e a outros autores 
que as suas missões envolveriam falar sobre as suas EQMs. Ou seja, eles teriam 
retornado ao corpo para compartilhar as verdades que aprenderam durante as suas 
experiências de quase morrer. 
 Este é o caso de Storm, artista e professor universitário de arte, que abdicou da 
sua carreira para se dedicar ao ministério cristão. Conforme escreve Anne Rice no 
prefácio do livro Minha experiência de quase-morte: uma segunda chance na vida 
(STORM, 2006), Storm desenvolveu uma compulsão para falar sobre a sua experiência. 
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Ao sobreviver e ser modificado por ela, passou inevitavelmente a sensibilizar inúmeras 
outras pessoas. 
 
A vocação de Storm é ter sido destinado a tocar uma grande multidão; os pães e os 
peixes dados a ele alimentarão milhares, ou mesmo centenas de milhares. Tal é seu 
dom, e a dádiva para nós. (STORM, 2006, p. 8) 
 
Se meu testemunho ajudar a alguém a crescer num relacionamento mais íntimo e 
amoroso com Deus, então eu creio que vale a pena. Acredito que Deus abençoará 
alguma pessoa através deste meu relato escrito. [...] Minha esperança é que eu fale ao 
coração dos céticos e dos descrentes. [...] Testemunhos têm o poder de nos conectar 
com os outros. Relatos sobre nossa experiência pessoal com o Divino nos dão apoio em 
nossa jornada espiritual. A história de fé em Deus é fundamentada em testemunho 
pessoal. A Bíblia é uma coleção de testamentos, e os Evangelhos do Novo Testamento 
são os testemunhos mais incríveis do amor de Deus por todas as pessoas. (STORM, 
2006, p. 135-136) 
 
  Aqui, destaca-se evidente outra característica das intervenções psicagógicas: a 
subordinação do problema político à temática do autor. Neste sentido, são duas as 
observações que desejo realizar. A primeira se refere ao perigo que as intervenções 
psicagógicas representariam para a cena política da cidade (ou, na atualidade, para a 
cena política dos Estados e das suas instituições). Após vivenciar a sua experiência, 
Storm abdicou da carreira profissional que lhe concedia posição social, reconhecimento 
e recompensa financeira. Mudança radical na sua posição de sujeito e da ordem 
discursiva a qual estava vinculado.  
Contudo, a experiência de quase morrer de Storm não afetou somente uma 
pessoa – ele mesmo. Conforme é recorrente nos discursos sobre as EQMs, tais 
experiências afetariam incontáveis outras pessoas que se disporiam a conviver, assistir 
ou ouvir os sobreviventes: cônjuges, familiares, amigos, colegas de trabalho, 
telespectadores, leitores dos seus livros e autores que se dedicam a escrever sobre o 
tema.  
Lembremos aquilo que Moody Jr. e Ring, dois dos mais importantes 
pesquisadores das EQMs, os quais não vivenciaram experiências, escreveram: 
 
[...] meu contato pessoal com sobreviventes da EQM foi de tal impacto nas minhas 
idéias sobre questões escatológicas que pareceu necessário apenas tentar viver minha 
vida de acordo com o que aprendera [...]. (RING, 1996, p. 26) 
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Constato que, mesmo depois de afirmar que não estou querendo provar que existe vida 
depois da morte e de fazer todos os meus comentários explicativos de costume, algumas 
pessoas com quem converso não se dão por satisfeitas. Querem saber o que eu, 
Raymond Moody, sinto. Creio que se trata de um pergunta legítima, desde que fique 
bem entendido que este é um assunto psicológico e não uma questão de uma conclusão 
lógica que eu esteja tentando impor a qualquer outra pessoa. Para que aqueles que 
estejam interessados neste detalhe autobiográfico, tenho o seguinte comentário: passei a 
aceitar a existência da vida após a morte como uma questão de fé religiosa e creio que o 
fenômeno que estivemos examinando é uma manifestação dessa vida. (MOODY JR., 
1977, p. 127-128) 
 
 Esta era a segunda observação que eu desejava realizar em relação à 
subordinação da política à temática do amor nas intervenções psicagógicas que são 
executadas por meio de estratégias pastorais: a questão da abrangência ou do alcance. 
Apesar de serem vivências ou experiências individuais, tais intervenções parecem estar 
relacionadas com o propósito de disseminar efeitos para outros sujeitos além daquele 
que é identificado objetivamente como o discípulo. Outrora, Sócrates cuidava de 
Alcibíades para que, dentre outras metas, ele bem governasse a cidade. Assim, além de 
Alcibíades, todos os cidadãos seriam beneficiados com a intervenção a que ele se 
sujeitara. Semelhante fato pode ser constatado nos discursos sobre as EQMs: segundo as 
palavras de Moody Jr., Ring e Storm, muitas pessoas que não passaram pela experiência 
de quase morrer se transformariam ao terem contato com os sobreviventes. 
 Orientado por esta compreensão, Ring (1996) sugere que só se pode apreciar 
toda a importância das EQMs para o mundo atual ao se modificar o nível de análise do 
individual para o coletivo. A intensificação da difusão das tecnologias de reanimação ao 
redor do globo, provavelmente, para o autor, aumentará a probabilidade de uma 
quantidade cada vez maior de pessoas vivenciar a experiência de quase morrer. Essas 
pessoas, associadas às demais que passarem por outras experiências transformadoras 
similares e àqueles que se modificarem após terem contato com as verdades espirituais 
que todos divulgarão, representariam o alvorecer de uma humanidade mais evoluída, 
renovada. 
 A nova humanidade seria particularmente importante se considerarmos as 
palavras de John Audette19. Ring (1996) escreve que aquele pesquisador teria lhe 
                                                           
19
 Segundo Ring (1996), John Audette seria formado em Sociologia, um dos primeiros pesquisadores das 
experiências de quase-morte, co-fundador da IANDS e o seu primeiro diretor executivo. 
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contado que muitas pessoas que Moody entrevistara relataram, de modo associado as 
suas EQMs, uma visão sobre o futuro do planeta Terra. As visões, mencionadas por 
diferentes sobreviventes, seriam essencialmente a mesma e envolveriam, a partir de 
década de 1980, maior frequência de terremotos, atividades vulcânicas e transformações 
geofísicas; o padrão climático do planeta e a distribuição de alimentos seriam 
profundamente afetados; cresceria a possibilidade de uma nova guerra ou de um 
acidente nuclear; e o sistema econômico mundial poderia sofrer um colapso. Tais 
eventos, porém, seriam apenas transicionais. Após os mesmos, a humanidade entraria 
em uma nova era, a qual seria caracterizada pela fraternidade, pela paz mundial e pelo 
amor universal. 
 Neste instante, destaca-se evidente outra característica do pastorado: a salvação 
do rebanho pressupõe que a finalidade da benevolência do pastor se cumpra. “O pastor 
tem um desígnio para seu rebanho. É preciso conduzi-lo a uma boa pastagem ou reuni-
lo no curral” (FOUCAULT, 2010b, p. 360). O Planeta Terra renovado, portanto, 
concretizaria o cumprimento de todas as promessas realizadas por Deus desde o início 
dos tempos inclusive aqui neste mundo, e não apenas em outro de natureza espiritual. 
Coerente com esta perspectiva, Ring (1996) denominou o seu livro sobre EQMs 
de Rumo ao ponto ômega: em busca do significado da experiência de quase-morte. 
Ômega, a vigésima quarta e última letra do alfabeto grego, para o autor, teria duplo 
significado: representaria um final, assim como se refere que a morte é o termo da 
existência, mas também significaria meta. Sucederia com aquela letra o mesmo que 
acontece com a palavra “fim”, a qual é compreendida como término e objetivo. Ômega, 
por conseguinte, seria a meta – o objetivo – da evolução para a qual a humanidade está 
inevitavelmente destinada. 
As EQMs – e outras experiências transformadoras que estariam acontecendo 
com profusão na atualidade – configurar-se-iam, para Ring (1996), estratégias que a Luz 
(o “ser de luz”) estaria utilizando para direcionar a humanidade para o destino que lhe 
está reservado. 
 
Com o dom que você recebeu agora, vá e conte às multidões que a vida depois da morte 
existe; que todos vocês experimentarão meu AMOR PROFUNDO! AMOR é a chave do 
universo; vocês todos devem aprender a viver em paz e harmonia uns com os outros na 
terra enquanto têm a chance. Essa será uma tarefa muito difícil para você, minha 
criança, uma grande empreitada, mas você conseguirá. Você é amada. (RING, 1996, p. 
263) 
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Storm (2006) também relaciona as EQMs ao processo de transformação coletiva 
da humanidade. 
 
Contar minha história é parte de uma revolução espiritual global. No início do Reino de 
Deus nos corações da raça humana, meu quinhão não é mais importante do que seu 
quinhão. O líder deste movimento é o Espírito Santo. Foi-me dito, durante minha 
experiência de quase-morte, que é chegada a hora de as pessoas decidir e agir. Deus fez 
algo para mudar o curso dos acontecimentos humanos dois mil anos atrás, e tem sido 
paciente em esperar desde então. O dia estabelecido pelo Senhor para que nos tornemos 
filhos de Deus é este dia de hoje. (STORM, 2006, p. 137) 
 
Os discursos sobre as EQMs, desta forma, segundo pretendi caracterizar com 
esta Tese, permitem considerarmos tais experiências intervenções psicagógicas que não 
objetivariam modificar apenas os sujeitos que vivenciam os fenômenos. Os materiais 
analisados possibilitam conceber as EQMs como parte de uma psicagogia maior que 
almejaria transformar o modo de ser da coletividade humana, salvando-a, conforme o 
verso da oração, “assim na Terra como no Céu”. 
 
 
3.5 SEGUNDA DIGRESSÃO: AS ASSOCIAÇÕES ENTRE AS EXPERIÊNCIAS 
DE QUASE-MORTE E O ESPIRITISMO 
 
Ao finalizar a seção precedente, na qual julgo ter demonstrado, dentre outras 
coisas, que para as referências que advogam pela natureza espiritual das EQMs o 
conhecimento da vida futura é sistematicamente mencionado como um dos elementos 
que estimulariam as pessoas a buscarem transformar a si mesmas, entendo que posso 
agora retomar um compromisso assumido ao final do primeiro capítulo, na seção 1.3 A 
emergência do campo da Espiritualidade e Saúde e dos discursos sobre as experiências 
de quase-morte. Naquele momento, afirmei que seria possível se estabelecer um 
conjunto de aproximações entre os discursos próprios da Doutrina Espírita e aqueles 
peculiares às EQMs.  
Desta forma, na presente seção, passarei a expor algumas dessas aproximações. 
Antes, porém, de iniciar este propósito, farei um esclarecimento, ainda que breve, de 
ordem teórica. A importância deste esclarecimento decorre da própria finalidade desta 
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seção, a qual, por sua vez, pode ser sintetizada pela seguinte questão: por que descrever 
as associações – as articulações – entre o Espiritismo e as EQMs? A resposta para esta 
pergunta sustenta-se sobre dois fundamentos. 
Primeiro, porque, conforme Foucault (2008a), em termos metodológicos, a 
descrição de um enunciado requer, além de outros elementos, que se caracterize aquilo 
que ele denominou como um “campo associado” ou “um domínio de coexistência para 
outros enunciados” (p. 130). No mesmo sentido, Fischer (2001) menciona que um 
enunciado não existe “isolado, mas sempre em associação e correlação como outros 
enunciados, do mesmo discurso [...] ou de outros discursos” (p. 202). Veiga-Neto 
(2007) sugere que as práticas discursivas conectam-se com outras em um processo 
infindável. 
 Aquilo que julgo mais relevante em relação ao campo associado é o fato de que 
são exatamente essas associações ou essas vinculações que fornecem o substrato a partir 
do qual um enunciado se torna inteligível – ou compreensível – para os sujeitos em 
determinada época. Em outras palavras, precisamos lembrar que os enunciados 
emergem necessariamente de outros que lhes antecederam e simultaneamente a outros 
com os quais coexistem. Portanto, é a existência prévia – a anterioridade – e a 
coexistência de outros enunciados que possibilita a instituição de um novo, ainda que 
com características únicas. Desta forma, por meio desta Tese, estou pretendendo 
evidenciar que a proliferação dos discursos sobre as EQMs no Brasil foi facilitada pela 
existência prévia, no nosso país, de um conjunto de práticas discursivas associadas ao 
Espiritismo que lhes proporcionaram elementos de vinculação. Este era, portanto, o 
primeiro fundamento que eu precisava apresentar para justificar a descrição das 
associações entre a Doutrina Espírita e as EQMs. 
 O segundo fundamento parte de uma premissa teórica explicitada por 
Portocarrero (2009, p. 17): “Partindo da análise arqueológica das condições de 
possibilidade do surgimento e transformação dos saberes, Foucault chega à análise 
histórica das condições políticas de possibilidade dos discursos, à genealogia”. Isto é, 
somente foi possível na seção 1.3 A emergência do campo da Espiritualidade e Saúde e 
dos discursos sobre as experiências de quase-morte descrever os movimentos políticos 
realizados por sujeitos identificados com o Espiritismo que contribuíram para a 
emergência do campo da Espiritualidade e Saúde e dos discursos sobre as EQMs no 
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Brasil porque, anteriormente, eu já havia constatado, por meio de análise de inspiração 
arqueológica, a identificação discursiva existente entre os dois campos. 
 Quais são, portanto, algumas associações discursivas existentes entre a Doutrina 
Espírita e as referências que advogam pela natureza espiritual das EQMs? A primeira 
vinculação que eu gostaria de destacar é justamente aquela que, conforme as análises 
expostas nas seções precedentes desta Tese, permitiria caracterizar as EQMs como 
experiências espirituais. Para isto, preciso ressaltar que o Espiritismo também concebe 
que o ser humano não é constituído apenas por um corpo biológico.  
 
Há no homem três coisas: 1 – o corpo ou ser material análogo ao dos animais e animado 
pelo mesmo princípio vital; 2 – a alma ou ser imaterial, o Espírito encarnado no corpo; 
3 – o laço que une a alma ao corpo, princípio intermediário entre a matéria e o Espírito. 
(KARDEC, 2008, p. 14) 
 
 Desta forma, é a possibilidade, admitida pelo Espiritismo e pelos discursos sobre 
as EQMs, de a alma ou o ser imaterial desvincular-se momentaneamente do corpo 
biológico e depois retornar a ele que permite se caracterizar as referidas experiências 
como “espirituais”. O laço, que uniria a alma e o corpo biológico e permitiria a 
desvinculação momentânea de ambos, é denominado pela Doutrina Espírita de 
perispírito ou corpo espiritual. De modo idêntico, corpo espiritual foi a expressão 
utilizada por Moody Jr. (2013) para relatar que quase todos os seus informantes 
afirmavam que durante as suas EQMs possuíam um corpo, apesar de se perceberem 
afastados dos seus organismos biológicos. 
 
A grande maioria de meus informantes, entretanto, relata que se encontrou em outro 
corpo depois de liberta do físico. Aqui, contudo, entramos em uma área que é 
extremamente difícil de tratar. Esse "novo corpo" é um dos dois ou três aspectos das 
experiências de morte nos quais a inadequação da linguagem apresenta os maiores 
obstáculos. Quase todos os que me falaram desse "corpo" em dado momento ficavam 
frustrados e diziam: "Não dá para descrever", ou qualquer outra observação com o 
mesmo efeito.  
Não obstante, relatos sobre esse corpo guardam uma forte semelhança um com o outro. 
Assim, embora diferentes pessoas usem diferentes palavras e façam diferentes 
analogias, esses vários modos de expressão parecem recair bastante sobre a mesma área.  
Os vários relatos estão também decididamente de acordo quanto às propriedades e 
características gerais do novo corpo. Assim, para adotar um termo que o designe e que 
reúna todas as propriedades razoavelmente bem, vou daqui por diante chamá-lo de 
"corpo espiritual".  
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As pessoas que estão morrendo tendem a se tornar conscientes de seus corpos 
espirituais em primeiro lugar através de suas limitações. Descobrem, quando estão fora 
de seus corpos físicos, que, embora possam tentar desesperadamente contar aos outros 
sua condição, ninguém parece ouvi-las. (MOODY JR., 2013, p. 32) 
 
 Para o Espiritismo, o corpo espiritual também seria, durante a maior parte do 
tempo, invisível e imponderável para as pessoas encarnadas. Todavia, conforme 
tivemos a oportunidade de constatar em alguns relatos de EQMs, o corpo espiritual 
permitiria aos espíritos libertos da organização biológica se elevarem acima do solo sem 
os constrangimentos da força da gravidade. 
 
O Espírito está revestido de uma substância vaporosa para os teus olhos, mas ainda bem 
grosseira para nós; muito vaporosa, entretanto, para poder elevar-se na atmosfera e se 
transportar para onde queira. (KARDEC, 2008, p. 14) 
 
 Ao conceberem que a vida humana não se limita à existência biológica, o 
Espiritismo e os discursos sobre as EQMs propagam a compreensão de que vida 
continua depois da morte. 
 
Eu sei que existe vida após a morte! Ninguém pode abalar a minha crença. Não tenho 
dúvidas – é algo pacífico e não há nada a temer. Eu não sei o que está além do que 
experimentei, mas é o bastante para mim... (RING, 1996, p. 155) 
 
Na sua reentrada no mundo dos Espíritos, a alma aí reencontra todos aqueles que 
conheceu sobre a Terra, e todas as suas existências anteriores se retratam em sua 
memória com a lembrança de todo o bem e de todo o mal que fez. (KARDEC, 2008, p. 
16) 
 
 Este último excerto, extraído de O Livro dos Espíritos, uma das obras básicas da 
Doutrina Espírita, permite-nos ainda identificar dois outros elementos comuns entre o 
Espiritismo e as EQMs: a recapitulação da vida e a reencarnação. 
 
É de se esperar que, embora os sobreviventes possam concordar que existe vida após a 
morte, existam divergências de opinião quanto à forma dessa vida póstuma. Nesse 
sentido, uma possibilidade que aparece constantemente na literatura sobre EQMs é a 
reencarnação – a doutrina que diz que uma pessoa (ou a alma de uma pessoa) pode ter 
mais de uma existência física na forma humana. [...] 
Meu trabalho anterior, relatado em Life at Death, sugeriu que sobreviventes da EQM – 
em comparação com pessoas que não passaram pela experiência – costumam ser mais 
185 
 
abertos ao conceito de reencarnação após suas EQMs do que haviam sido antes. Para 
dar continuidade a meus dados preliminares, indaguei mais sistematicamente a meus 
respondentes sobre suas visões quanto à reencarnação. 
O que eu descobri refletiu e reforçou meus achados anteriores: os sobreviventes da 
EQM parecem mais inclinados à aceitação da reencarnação depois de suas experiências 
e tendem também a ter mais simpatia pelas religiões orientais. Além disso, minhas 
descobertas parecem ser consistentes com os dados de outros pesquisadores. (RING, 
1996, p. 157) 
 
O dogma da reencarnação, dizem certas pessoas, não é novo, pois foi tomado de 
Pitágoras. Jamais dissemos que a Doutrina Espírita é invenção moderna; o Espiritismo, 
decorrendo de uma lei natural, deve existir desde a origem dos tempos e nos esforçamos 
sempre em provar que se encontram traços dele desde a mais alta antiguidade. 
(KARDEC, 2008, p. 97) 
 
 Mas a vida, que ora é vivida pelo espírito no mundo físico ora é vivida no 
mundo espiritual, para o Espiritismo, possui a mesma finalidade que se encontra 
presente nas referências sobre as EQMs: o amor, o amor a todos e o amor a tudo o que 
existe, a todas as criações de Deus. Inclusive, o amor é também concebido de maneira 
análoga pelos dois campos de saber, ou seja, como um sentimento que deve conduzir as 
pessoas a serem indulgentes para com as imperfeições alheias. 
 
Amai-vos uns aos outros é toda lei, a lei divina pela qual Deus governa os mundos. O 
amor é a lei de atração para os seres vivos e organizados; a atração é a lei de amor para 
a matéria inorgânica. 
Não ouvideis jamais que o Espírito, qualquer que seja seu grau de adiantamento, sua 
situação como reencarnação ou erraticidade, está sempre colocado entre um superior 
que o guia e o aperfeiçoa, e um inferior diante do qual tem os mesmos deveres a 
cumprir. Portanto, sede caridosos, não somente desta caridade que vos leva a tirar de 
vossa bolsa o óbolo que dais friamente àquele que ousa vo-lo pedir, mas ide ao encontro 
das misérias ocultas. Sede indulgentes para com os defeitos dos vossos semelhantes; em 
lugar de menosprezar a ignorância e o vício, instruí-os e moralizai-os. Sede dóceis e 
benevolentes para com todos os que vos são inferiores, assim como em relação aos seres 
mais ínfimos da criação, e tereis obedecido à lei de Deus. (KARDEC, 2008, p. 276) 
 
 O amor enunciado pela Doutrina Espírita, assim como pelas referências sobre as 
EQMs e a psicagogia, não se caracteriza apenas como a grande meta da existência 
humana. O amor também se configura o método – o meio – pelo qual os espíritos se 
transformam – educam-se, psicacogizam-se – reciprocamente. Leiamos a passagem 
abaixo. 
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Os efeitos da lei de amor são o aperfeiçoamento moral da raça humana durante a vida 
terrestre. Os mais rebeldes e os mais viciosos deverão se reformar quando virem os 
benefícios produzidos por esta prática: Não façais aos outros o que não quereríeis que 
vos fosse feito, mas fazei-lhes, ao contrário, todo o bem que está em vosso poder fazer-
lhes. 
Não creiais na esterilidade e no endurecimento do coração humano; ele cede, a seu 
malgrado, ao amor verdadeiro; é um ímã ao qual não pode resistir, e o contato desse 
amor vivifica e fecunda os germes dessa virtude que está nos vossos corações em estado 
latente. (KARDEC, 2007, p. 148) 
 
 As associações entre o Espiritismo e as EQMs não se restringem ao limite dos 
enunciados proferidos. Estendem-se para as formas de produção dos saberes, para os 
modos de visibilidade. Em ambos os campos, os saberes, de maneira geral, decorrem da 
experiência vivida pelos sobreviventes e pelos médiuns em seus contatos com o mundo 
espiritual. São eles – os médiuns e os sobreviventes – que transmitem aquilo que viram, 
ouviram e experimentaram no plano espiritual para o plano físico. Ambos os campos do 
saber não se referem igualmente às enunciações de apenas uma pessoa – um médium e 
um sobrevivente. Os dois campos defendem a consistência ou a veracidade dos 
conhecimentos que propalam com o argumento de que os mesmos procedem de pessoas 
diferentes, as quais, no maior número de vezes, não se conhecem. 
 
Se a Doutrina Espírita fosse uma concepção puramente humana, ela não teria por 
garantia senão as luzes daquele que a tivesse concebido; ora, ninguém neste mundo teria 
a pretensão fundada de possuir só para si a verdade absoluta. Se os Espíritos que a 
revelaram tivessem se manifestado a um único homem, nada lhe garantiria a origem, 
porque seria preciso crer sobre a palavra em quem dissesse ter recebido seus 
ensinamentos. Admitindo uma perfeita sinceridade da sua parte, quando muito, poderia 
convencer as pessoas do seu meio; poderia ter seus seguidores, mas não chegaria jamais 
a reunir a todos. 
Deus quis que a nova revelação [o Espiritismo] chegasse aos homens por uma via mais 
rápida e mais autêntica; por isso encarregou os Espíritos de irem levá-la de um pólo a 
outro, manifestando-se por toda parte, sem dar a ninguém o privilégio exclusivo de 
ouvir sua palavra. Um homem pode ser enganado, pode enganar a si mesmo, mas isso 
não ocorreria quando milhões vêem e ouvem a mesma coisa: é uma garantia para cada 
um e para todos. [...] 
São, pois, os próprios Espíritos, em realidade, que fazem a propaganda, com a ajuda dos 
inumeráveis médiuns que eles suscitam de todos os lados. Se não tivesse havido senão 
um intérprete único, por mais favorecido que fosse, o Espiritismo seria mal conhecido; 
o próprio intérprete, a qualquer classe que pertencesse, teria sido objeto de prevenções 
da parte de muitas pessoas; todas as nações não o teriam aceitado, ao passo que os 
Espíritos se comunicando por toda a parte, a todos os povos, a todas as seitas e a todos 
os partidos, são aceitos por todos. (KARDEC, 2007, p. 11-12) 
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 Para finalizar esta seção, destaco os benefícios que esta associação entre o 
Espiritismo e as referências sobre as EQMs proporciona para cada uma das partes. A 
preexistência do Espiritismo, conforme referi, tem contribuído para a proliferação dos 
discursos sobre as EQMs no Brasil ao produzir um conjunto de sujeitos receptivos às 
suas ideias, ao fornecer um campo discursivo de onde se pode mobilizar palavras, 
noções, sentidos etc. e ao proporcionar suporte institucional para a venda e para a edição 
de livros, para a divulgação dos fenômenos, para a realização de estudos e afins.  
Por outro lado, a progressiva caracterização dos estudos sobre as EQMs como 
pesquisas científicas parece contribuir para a consecução do antigo propósito da 
Doutrina Espírita de ser reconhecida não somente como uma religião, mas também 
como uma ciência. Isto é, quando a ciência não consegue refutar os discursos sobre a 
natureza espiritual das EQMs e estes se coadunam com os postulados espíritas, o 
próprio Espiritismo se alimenta desse processo para reafirmar não apenas a 
cientificidade das suas práticas, mas, sobretudo, para a instauração de uma nova vontade 
de verdade. 
Conforme Veiga-Neto (2007), a vontade de verdade não deve ser equiparada ao 
clássico “amor à verdade”. Por vontade de verdade deve-se entender a 
 
[...] busca de dominação que cada um empreende, marcando e sinalizando os 
discursos por sistemas de exclusão. Tais sistemas definem o dizível e o 
indizível, o pensável e o impensável; e, dentro do dizível e pensável, 
distinguem o que é verdadeiro daquilo que não o é. (VEIGA-NETO, 2007, p. 
103) 
 
 No sistema que o Espiritismo e as referências sobre as EQMs buscam constituir, 
dentre outros elementos, a vida é concebida em termos espirituais, a produção de 
verdades como uma possibilidade daquele que experimenta e a educação é 
fundamentalmente psicagogia. 
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SÍNTESE E PERSPECTIVAS 
 
 Na Introdução, eu apresentei as duas questões que seriam norteadoras desta 
pesquisa: 1) como a vida está enunciada nos textos (livros, artigos e revistas eletrônicas) 
que cogitam a natureza espiritual das EQMs? 2) Qual noção de educação é divulgada 
pelos mesmos materiais? Desta forma, ao findar a presente Tese, esboçarei uma 
síntese dos elementos que, de modo geral, permitem-me afirmar que estas perguntas 
foram respondidas. Após isto, aproveitarei para registrar algumas possibilidades de 
estudos que se desdobram a partir deste que encerro agora. 
 Sinteticamente, então, como os textos que cogitam a natureza espiritual das 
EQMs concebem a vida? Assim, distintamente da Biologia que realiza uma fusão entre 
as noções de vida e corpo, os materiais analisados para a elaboração desta Tese sugerem 
que o ser humano pode ser constituído por três elementos distintos: pelo corpo físico ou 
biológico; pela alma ou pelo espírito; e pelo corpo espiritual, que uniria os dois 
primeiros. Durante uma EQM, a alma ou o espírito se afastaria do corpo biológico 
permitindo aos sobreviventes encontrarem amigos, parentes e outras pessoas 
tradicionalmente designadas como mortas e se deslocarem por regiões aparentemente 
localizadas em outras dimensões. Algumas dessas regiões, denominadas pelos 
sobreviventes como cidades de luz, são percebidas como locais de felicidade; outras, 
são descritas como lugares escuros e de sofrimento. Mas todos estes elementos 
proporcionariam aos sobreviventes a crença – percebida como convicção – de que a 
vida é eterna. A morte do corpo biológico não assinalaria o último ato da existência 
humana. Muitos sobreviventes retornariam das suas EQMs acreditando na doutrina da 
reencarnação. Para estes, a concepção ou o nascimento da pessoa também não se 
caracterizariam como o início da vida. 
 A percepção das regiões de infelicidade, dos sofrimentos e das restrições 
impostas àqueles que foram egoístas durante as suas vidas corporais, o encontro com o 
“ser de luz” e a recapitulação da existência possibilitariam aos sobreviventes 
compreenderem a finalidade ou o sentido da vida. O amor incondicional – o verdadeiro 
amor segundo a doutrina socrático-platônica – a si mesmo, aos outros e a todas as outras 
criações de Deus passaria a ser percebido como a resposta para todas as indagações 
humanas. Viveríamos, segundo os relatos dos sobreviventes, para aprender a amar. 
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 Neste contexto, as EQMs se caracterizariam como intervenções 
intencionalmente – propositalmente, previamente, calculadamente – planejadas pelo 
“ser de luz” para promoverem transformações nas pessoas que estariam conduzindo as 
suas existências de forma inadequada, ou seja, distanciadas do amor. As transformações 
percebidas nos sobreviventes, ainda que possam levar bastante tempo para sucederem, 
seriam todas decorrentes das verdades espirituais às quais os mesmos tiveram acesso 
durante a experiência. Mas por meio das EQMs, o “ser de luz” não almejaria 
transformar e salvar somente aquele que vivencia aquele fenômeno. Associadas a outras 
experiências transformadoras que seriam comuns na atualidade, as EQMs se 
destinariam à salvação coletiva da humanidade. Descritas desta maneira, tais 
experiências podem ser caracterizadas como intervenções psicagógicas que assumem a 
forma de relações pastorais. Ao descrever as EQMs deste modo, entendo ter respondido 
a segunda questão que orientava a minha pesquisa: qual noção de educação estaria 
sendo divulgada pelos materiais que concebem as EQMs como fenômenos espirituais?  
Entendo, porém, que o desenvolvimento da minha pesquisa me possibilita ir 
além em relação àquilo que eu mesmo vislumbrava no começo. Amparado por 
Wortmann et al. (2007), para quem a educação pode ser percebida segundo uma 
perspectiva “ampla, não se atendo apenas à educação formal e à escola” (WORTMANN 
et al., 2007, p. 8), compreendo que esta Tese me permite cogitar sobre práticas que 
contemporaneamente poderiam ser vinculadas à ideia ou à noção de que a vida por 
inteiro é uma educação. 
No transcorrer desta Tese, afirmei que o conhecimento da vida futura seria 
referido como um dos elementos que estimulariam as pessoas a buscarem transformar a 
si mesmas. Escrevi que o momento da recapitulação da existência experimentado por 
muitos que vivenciam uma EQM tem sido descrito como um esforço educacional do 
“ser de luz” para acentuar a importância da aprendizagem do amor e da aquisição de 
conhecimentos. Citei que Storm (2006) concebe que as pessoas são livres para escolher 
como usarão as suas vidas e que mudanças estão dispostas a empreender após serem 
tocadas por Deus. Todavia, não encontrei nos materiais analisados elementos que me 
permitissem descrever as possíveis práticas que as pessoas realizariam para se 
transformarem ou modificarem a si mesmas. Eis, portanto, que uma nova questão de 
pesquisa se apresenta: quais práticas as pessoas passariam a realizar, após uma EQM, 
para transformarem a si mesmas? Conforme sugeri anteriormente, entendo que a noção 
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de que a vida inteira é uma educação deveria se configurar como aporte teórico 
fundamental para esta futura pesquisa. 
Em termos teóricos, Foucault (2010a) introduziu considerações sobre a noção de 
que a vida por inteiro é uma educação ao mencionar que no livro Alcibíades a epimeléia 
heautoû (a prática ou a cultura de si) é apresentada como o complemento, para o jovem 
no limiar da carreira política, de uma educação insuficiente. Em seguida, referindo-se às 
épocas helenística e imperial, relata que teria ocorrido uma generalização daquela 
prática: todos, desde o começo da adolescência ou da juventude até o final da existência, 
deveriam perceber a vida como educação. 
 
[A noção de vida como educação] inscreve-se no interior de um esquema 
providencial que faz com que Deus a ela responda como que previamente, 
organize, para essa formação de si mesmo, para esta prática de si mesmo, um 
mundo que tenha para o homem valor formador. [...] Deve-se educar 
perpetuamente a si mesmo através das provas que nos são enviadas e graças 
ao cuidado de si mesmo, que faz com que essas provas sejam tomadas a 
sério. Educar a si mesmo ao longo da vida e, ao mesmo tempo, viver a fim de 
poder educar-se. (FOUCAULT, 2010a, p. 395) 
 
 Segundo esta perspectiva, de algum modo introduzida no transcorrer desta Tesa, 
as EQMs poderiam ser percebidas como provas que Deus, o verdadeiro e único pastor, 
organizaria previamente para que os sobreviventes eduquem a si mesmos. Neste 
instante, porém, destaco duas situações. Na primeira, poder-se-ia cogitar sobre uma 
aproximação entre a noção de vida como prova associada às EQMs e a concepção 
antiga descrita por Foucault (2010a). Ou seja, nas duas formações discursivas o amor 
paterno de Deus para com os homens seria descrito segundo a forma – poderíamos 
compreender pastoral – de uma vigilância pedagógica. Por meio desta rígida vigilância 
pedagógica o Pai-Deus disporia no caminho dos homens um conjunto de provas – 
dificuldades, infortúnios e sofrimentos – que, suportadas e transpostas por meio de 
muito trabalho, especialmente por meio do trabalho sobre si mesmo, contribuiriam para 
que eles fossem salvos. 
 Todavia, no percurso de quais homens Deus disporia essas provas? Na segunda 
situação que eu destaco, aparentemente, estabelecer-se-ia um afastamento ou uma 
diferença entre as noções de vida como educação antiga e a contemporânea associada às 
EQMs. Foucault (2010a) menciona que, segundo a concepção antiga, Deus colocaria as 
provas no caminho dos homens de bem, que são os seus preferidos, aqueles a quem ele 
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ama, exatamente para prepará-los para si: “Prepara-os para si com toda a série de provas 
nas quais a vida consiste” (FOUCAULT, 2010a, p. 394). Conforme podemos perceber 
ao longo desta Tese, as pessoas que experimentariam as EQMs estariam em uma 
condição que não lhes permitiria serem caracterizadas como homens de bem. Ao 
utilizar, mais uma vez, a linguagem pastoral, estariam na condição de ovelhas 
desgarradas, as quais necessitam da intervenção do pastor para terem condições de 
adentrar o aprisco.  
 Mas nas duas concepções de vida inteira como educação, na antiga e na 
contemporânea, o amor de Deus interviria para o mesmo fim: salvar as suas ovelhas. 
Aqui, contudo, mais uma diferença parece se evidenciar. A salvação antiga estaria 
relacionada exclusivamente com o outro mundo. Os seres de luz, distintamente, 
almejam que as pessoas que vivenciam uma EQM se salvem desde esta vida ou 
inclusive para este mundo. 
 Mas, assim exposta, a noção de salvação nas referências que concebem as EQMs 
como fenômenos espirituais se encontra articulada com a noção de saúde. Poder-se-ia 
afirmar que isto não é novidade porque Foucault (1995), ao considerar os Estados 
modernos como matrizes “da individualização ou uma nova forma do poder pastoral”, 
descreveu tal aproximação. 
 
Já não se trata mais de uma questão de dirigir o povo para a sua salvação no 
outro mundo, mas, antes assegurá-la neste mundo. E, neste contexto, a 
palavra salvação tem diversos significados: saúde, bem-estar (isto é, riqueza 
suficiente, padrão de vida), segurança, proteção contra acidentes. Uma série 
de objetivos "mundanos" surgiu dos objetivos religiosos da pastoral 
tradicional, e com mais facilidade, porque esta última, por várias razões, 
atribuiu-se alguns destes objetivos como acessório; temos apenas que pensar 
no papel da medicina e sua função de bem-estar assegurados, por muito 
tempo, pelas Igrejas católica e protestante. (FOUCAULT, 1995, p. 237-238) 
 
 A questão que proponho não concerne à simples identificação da associação 
entre as noções de saúde e salvação nas referências sobre as EQMs e na história dos 
Estados modernos. Imagino que se deveria ir além. Ao compararmos estas duas 
formações discursivas, logo, as diferenças se evidenciam. Percebamos como no excerto 
abaixo a noção de salvação/saúde, como é peculiar nas referências sobre as EQMs, 
encontra-se vinculada ao amor. 
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Desde a internação no Hospital St. Luke, eu não conseguira me alimentar. Recebia uma 
dieta líquida que consistia de caldo, chá e gelatina; mas sempre que tentava comer ou 
mesmo beber um gole de água, tinha violentas náuseas. Ministravam-se fluidos por via 
intravenosa, mas eu perdia peso. Emagrecera de 105 quilos para 75. Pela primeira vez 
em minha vida adulta, eu podia contar as minhas costelas. 
Tentava comer, mas não conseguia, a despeito das incansáveis tentativas das minhas 
atendentes para me ajudar. Uma noite, Lisa me perguntou se eu gostava de milk-shake. 
Respondi-lhe que eu costumava tomar o tempo todo, mas pensar num milk-shake me 
dava enjôo. Ela me disse então que me faria um milk-shake, com sorvete de creme de 
verdade e um suplemento de proteína, e que eu conseguiria ingeri-lo. Eu a contradisse, 
afirmando que iria me fazer vomitar. 
- Você beberá porque vou prepará-lo com amor – ela afirmou. 
Disse-lhe que estava perdendo tempo. 
Dez minutos depois, Lisa voltou com um enorme milk-shake de chocolate. E eu tornei a 
lhe falar que não poderia tomá-lo. 
- Fiz isto com amor, para você. Agora beba, por favor. 
Como recusar? Comecei a chupar o canudinho. Estava tão gostoso... Lisa ficou a meu 
lado enquanto eu bebia lentamente todo o leite batido com sorvete. Apenas sorria e me 
encorajava. Não tive nenhum problema. Na manhã seguinte, comi meu desjejum líquido 
e pedi uma torrada. Daquele dia em diante comecei a me alimentar e logo passei para 
dieta sólida. Conforme comia, minhas forças voltavam. 
Lisa usara a palavra que eu não pudera recusar: amor. Tinha a determinação de me fazer 
comer porque acreditava no amor de Deus. Não tenho dúvida de que ela contribuiu para 
minha cura tanto quanto a medicina dos doutores. Lisa escutava-me e sabia como se 
comunicar comigo. E acreditava no poder do amor. (STORM, 2006, p. 108-109) 
 
 O amor, porém, não é a condição que salva ou proporciona saúde na política dos 
Estados modernos. Assim, além desta diferença, que já conhecemos – entre aquilo que 
salva nos Estados modernos e o que salva para as referências sobre as EQMs – eu 
entendo que outras questões de pesquisa podem ser formuladas: qual noção de saúde 
está sendo disseminada pelas referências que concebem a natureza espiritual das 
EQMs? A saúde poderia ser descrita como a condição fisiológica do corpo habitado por 
uma alma que aprendeu a amar? Portanto, poderíamos cogitar que a saúde seria um 
efeito da educação de si mesmo? Pesquisas com estes problemas poderiam ser 
desenvolvidas em um Programa de Pós-Graduação em Educação? Estas são mais 
algumas questões que esboço como possibilidades para a continuidade da minha vida e 
da minha formação. Para finalizar, a elas acrescento a última pergunta: quais 
aproximações e distanciamentos poderiam ser descritos entre a noção de vida inteira 
como educação associada às EQMs e aquela vinculada às contemporâneas práticas de 
educação permanente? 
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